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La  Bibbia  e  i  Valdesi  medioevali 


I  Valdesi  sono  stati  definiti  quasi  unanimemente  come  il 
«  popolo  della  Bibbia  ».  La  risposta  è  piuttosto  facile.  Comune- 
mente, quel  qualificativo,  lo  si  attribuisce  al  fatto  che  nel  1532, 
aderendo  alla  Riforma  precalvinista,  i  delegati  valdesi  della  dia- 
spora italiana  ed  europea  decisero  di  finanziare  la  traduzione  in 
francese  di  quella  raccolta  nota  sotto  il  nome  di  «  Bible  de  Chan- 
foran  ».  Ma  un  altro  fatto  altrettanto  significativo  segna  l'inizio 
del  movimento  valdese  nella  seconda  metà  del  secolo  XII,  cioè  la 
traduzione  fatta  fare  da  Valdesio,  a  Lione,  di  alcuni  brani  delle 
Sacre  Scritture  e  dei  Padri  della  Chiesa.  Com  e  noto,  all'origine 
del  valdismo,  c'è  la  circostanza  singolare  che  un  ricco  mercante 
lionese,  colpito  vuoi  dalla  morte  improvvisa  di  un  amico  vuoi  dal- 
l'esempio di  S.  Alessio  celebrato  dai  menestrelli  di  tutto  il  mondo 
medievale,  si  recò  da  un  sacerdote  per  sapere  qual'era  la  via  mi- 
gliore per  giungere  alla  salvezza,  e  costui  gli  citò  il  conosciutissi- 
mo  passo  di  Matteo  19:  21:  «  Si  vis  perfectus  esse,  vade,  vende 
quae  habes,  et  da  pauperibus,  et  habebis  thesaurum  in  caelo:  et 
veni,  sequere  me  ».  Fu  forse  quello  il  primo  incontro  personale  di 
Valdesio  con  la  Parola  di  Dio.  Comunque,  poco  tempo  dopo,  in- 
caricò due  chierici  di  tradurgli  a  sue  spese  quei  brani,  scritturali 
e  patristici,  non  sappiamo  esattamente  quali.  Questo  accomunare 
Scrittura  e  Patristica  è  una  delle  testimonianze  —  ce  ne  sono  tan- 
te altre  —  in  base  alle  quali  possiamo  dire  in  tutta  tranquillità  che 
Valdesio,  fin  dalla  sua  conversione,  non  aveva  affatto  il  proposito 
di  fondare  una  chiesa  alternativa  a  quella  romana. 

a)  Bibbia  di  Valdesio:  vari  sono  i  testi  che  ci  parlano  di  que- 
sta prima  versione,  oggi  scomparsa,  ma  passata  alla  storia  sotto 
quel  termine,  ancorché  improprio.  Prima  di  tutto  il  racconto  di 
un  monaco  inglese,  Walter  Map,  il  quale,  in  certe  sue  Nugae  cu- 
rialiwn  scritte  verso  il  1202,  riferendo  come  testimone  oculare 
della  visita  che  Valdesio  e  qualche  suo  compagno  avevano  fatto 
a  Roma  nel  marzo  1179  all'epoca  del  III  Concilio  Lateranense,  scri- 
ve che  essi  presentarono  al  papa  (che  era  Alessandro  III)  un  libro 
scritto  in  lingua  «  gallica  »  contenente  il  testo  e  il  glossario  del 
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Salterio,  nonché  un  certo  numero  di  libri  dei  due  Testamenti  (1). 
Questo  dato  è  confermato  dal  domenicano  Stefano  di  Borbone, 
che  verso  il  1250  affermava  di  aver  conosciuto  a  Lione  i  due  chie- 
rici che  avevano  tradotto  per  conto  del  ricco  mercante,  in  lingua 
volgare,  diversi  libri  della  Bibbia  nonché  numerose  citazioni  dei 
Santi,  riunite  sotto  il  nome  di  «  sentenze  »  (2).  Si  tratta  dunque 
di  un  certo  numero  di  testi  tratti  dall'Antico  e  dal  Nuovo  Testa- 
mento, in  particolare  dal  Salterio,  muniti  di  commentari  («  glos- 
se »)  e  accompagnati  da  una  raccolta  di  testi  patristici.  Però,  tan- 
to Map  quanto  Stefano  di  Borbone  non  ci  dicono  né  quali  salmi 
vennero  tradotti,  né  quali  libri  dei  due  Testamenti  furono  presi 
in  considerazione,  né  quali  testi  patristici  formavano  la  collezione 
di  sentenze  che  accompagnava  questa  cosidetta  «  bibbia  di  Val- 
desio  ». 

Un  primo  spiraglio  ci  è  dato  da  un  testo  comune  a  più  fonti, 
indubbiamente  di  origine  inquisitoriale  o  controversistica,  la  cui 
prima  redazione  non  si  sa  con  precisione  se  attribuirla  al  cronista 
Riccardo  di  Poitiers  (un  monaco  di  Cluny  morto  sul  finire  del  se- 
cool  XII),  o  al  già  citato  Stefano  di  Borbone,  o  addirittura  al  do- 
menicano Bernardo  Gui  della  prima  metà  del  secolo  XIV.  Ora,  né 
il  testo  attribuito  a  Riccardo,  né  quello  trasmessoci  da  Stefano 
di  Borbone  fanno  i  nomi  dei  «  santi  »  tradotti,  che  troviamo  inve- 
ce in  un  testo  parallelo  dell'Inquisizione  di  Carcassona  pubblicato 
dal  DòUinger  in  base  alla  collezione  Doat  della  Biblioteca  Nazio- 
nale di  Parigi  e  ripreso  tale  e  quale  dal  Gui:  si  tratta  di  S.  Agosti- 
no, S.  Girolamo,  S.  Ambrogio  e  S.  Gregorio  (3). 

(  1  )  «  Vidimus  in  concilio  Romano  sub  Alexandre  papa  lercio  celebrato 
Valdesios,  homines  ydiotas,  illiteratos,  a  primate  ipsorum  Valde  dictos, 
qui  fuerat  civis  Lugduni  super  Rodanum,  qui  librum  domino  pape  pre- 
sentaverunt  lingua  conscriptum  Gallica,  in  quo  textus  et  glosa  Psalterii 
plurimorumque  legis  utriusque  librorurn  continebantur.  Hii  multa  pete- 
bant  instancia  predicacionis  auctoritatem  sibi  confirmari,  quod  periti  sibi 
videbantur,  cum  vbc  essent  scioli  »  (in  Enchiridion  Fontium  Valdensium 
a  cura  di  G.  Gonnet  =  EFV,  1,  Torre  Pellice  1958,  p.  122). 

(2)  «  Quidam  dives  rebus  in  dieta  urbe  (cioè  «  in  civitate  Lugduni  »), 
dictus  Waldensis,  audiens  evangelia,  cum  non  esset  multum  litteratus,  cu- 
riosus  intelligere  quid  dicerent,  fecit  pactum  cum  dictis  sacerdotibus  (cioè 
«  Bernardus  Ydros,  juvenis  et  scriptor  »,  che  tradusse  e  dettò  al  gramma- 
tico «  Stephanus  de  Ansa  »  «  priores  libros  pro  pecunia  in  romano  quos  ipsi 
habuerunt  »),  alteri  ut  transferret  ei  in  vulgari,  alteri  ut  scriberet  que  ille 
dictaret,  quod  fecerunt;  similiter  multos  libros  Biblie  et  auctoritates  san- 
ctorum multas  per  titulos  congregatas,  quas  sentencias  appellabant  »  (in 
Quellen  zur  Geschichte  der  Waldenser  a  cura  di  A.  Patschovsky-K.  V.  Selge 
=  QGW,  Gutersloh  1973,  pp.  15-16). 

(3)  «  (Valdesius  vel  Valdensis),  qui  dives  rebus  exstitit,  ...relictis  omni- 
bus proposuit  sen'are  paup)ertatem  et  perfectum  evangelium,  sicut  apo- 
stoli servarunt,  et  cum  fecisset  conscribi  sibi  evangelia  et  aliquos  alios  li- 
bros de  biblia  \n  vulgari  Gallico,  et  etiam  aliquas  authoritatos  S.  Augusti- 
ni,  Hyeronymi,  Ambrosii,  Gregorii  ordinatas  per  titulos,  quas  ipse  et  se- 
quaces  sui  sententias  appellarunt,  ea  saepius  secum  legentes  et  minus  sa- 
ne intelligentes,  senso  suo  infiali,  cum  essent  modice  literati,  apostolorum 
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Che  la  «bibbia  di  Valdesio  »  fosse  arricchita  in  appendice 
da  passi  dei  suddetti  Padri  della  Chiesa,  lo  si  desume  pure  dalla 
testimonianza  del  domenicano  Moneta  di  Cremona,  il  quale  si  oc- 
cupò anche  lui,  verso  la  metà  del  secolo  XIII,  dei  Valdesi;  ma, 
contrariamente  all'Anonimo  di  Laon  che,  verso  il  1220,  racconta- 
va come  il  papa  Alessandro  III  approvasse  sì  il  voto  di  povertà  di 
Valdesio  ma  non  il  suo  proposito  di  predicare  a  meno  che  non 
ne  fosse  esplicitamente  richiesto  dai  sacerdoti  (4),  il  nostro  do- 
menicano dichiara  che  Valdesio,  avendo  promesso  di  osservare  i 
quattro  suddetti  Dottori,  ricevette  dal  papa  l'autorizzazione  di 

sib:  officium  usurparunt,  praesumentes  per  vicos  et  plateas  evangelium 
praedicare,  et  Valdesius  multos  homines  utriusque  sexus  complices  sibi 
fecit  ad  similem  praesumptionem,  ipsos  ad  praedicandum  tamquam  disci- 
pulos  emitlebat,  qui  cum  essent  idiotae  et  illiterati,  per  villas  discurrentes 
et  domos  pénétrantes,  tam  viri  quam  mulieres  in  plateis  ac  etiam  in  eccle- 
siis,  viri  etiam  maxime  praedicantes  multos  errores  circumquaque  difFu- 
derunt  »  (in  Dokumente  vornehmlich  zur  Geschichte  der  Valdesier  und 
Katharer  a  cura  di  Ign.  v.  Dòllinger  =  Dollinger,  Miinchen  1890,  p.  6). 

Questo  testo,  come  ho  già  ricordato,  si  ritrova  più  o  meno  lo  stesso, 
salvo  varianti  formali,  nella  Practica  Inquisitionis  heretice  pravitatis  del 
Gui  (cf.  ed.  G.  Mollat,  T.  I,  Paris  1926,  p.  34  e  36,  con  trad,  franc,  a  fronte); 
ma,  mentre  il  Mollat  annota  che  il  paragrafo  sui  Valdesi  «  a  été  presque 
intégralement  emprunté  au  traité  De  septem  donis  Spiritus  Sancii  d'Etien- 
ne de  Bourbon  »,  Jean  Duvernov,  in  un  saggio  del  1973  apparso  nella  «  Re- 
vue de  l'Histoire  des  Religions»  (T.  CLXXXIII-2,  aprile  1973,  pp.  161-177: 
Une  source  familière  de  Vhérésiologie  médiévale:  le  tome  II  des  "Beitràge" 
de  Dôllinger)  scrive  che  il  testo  del  Dòllinger  non  è  affatto  «  une  source 
indépendante,  à  ajouter  aux  passages  parallèles  de  Richard  de  Poitiers, 
d'Etienne  de  Bourbon  et  de  Bernard  Gui  »,  ma  semplicemente  il  testo 
della  Practica  del  Gui  «  recopiée  dans  les  tomes  XXIX  et  XXX  de  la  col- 
lection Doat  »  (ivi,  p.  162). 

A  proposito  di  questi  testi  paralleli,  va  ancora  messo  in  rilievo  una 
singolare  trasposizione  dei  due  motivi  primordiali  dell'evangelismo  di 
Valdesio:  infatti,  mentre  presso  Bernard  Gui  il  proposito  di  imitare  la 
povertà  e  la  perfezione  evangelica  viene  posto  prima  della  decisione  di 
far  tradurre  e  di  diffondere  le  Sacre  Scritture,  con  Stefano  di  Borbone 
avviene  esattamente  il  contrario.  Così,  dopo  l'ultimo  periodo  che  ho  tra- 
scritto più  sopra  (nota  2),  il  testo  di  Stefano  così  prosegue:  «  Que  cum 
dictus  civis  sepe  legeret  et  cordetenus  firmaret,  proposuit  servare  per- 
fectionem  evangelicam  ut  apostoli  servaverant;  qui.  rebus  suis  omnibus 
venditis,  in  contemptum  mundi,  per  lutum  pauperibus  pecuniam  suam 
proiciebat,  et  officium  apostolorum  usurpavit  et  presumpsit,  evangelia  et 
ea  que  corde  retinuerat  per  vicos  et  plateas  predicando,  multos  homines 
et  mulieres  ad  idem  faciendum  ad  se  convocando,  firmans  eis  evangelia. 
Quos  eciam  per  villas  circumjacentes  mittebat  ad  predicandum,  vilissimo- 
rum  quorumcunque  officiorum.  Qui  eciam,  tam  homines  quam  mulieres, 
idiote  et  illiterati,  per  villas  discurrentes  et  domos  pénétrantes  et  in  pla- 
teis predicantes  et  eciam  in  ecclesiis,  ad  idem  alios  provocabant  »  (QGW, 
p.  16). 

Su  Riccardo  di  Poitiers  e  per  il  suo  testo,  cf.  EFV  I,  pp.  165-166. 

(4)  «  Valdesium  amplexatus  est  Papa,  approbans  votum  quod  fecerat 
voluntarie  paupertatis,  inhibens  eidem  ne  vel  ipse  aut  socii  sui  praedicatio- 
nis  officium  praesumerent,  nisi  rogantibus  sacerdotibus  »  (Chronicon  ano- 
nymi  canonici  laudunensis,  in  «  Recueil  des  Historiens  des  Gaules  et  de 
la  France  »  a  cura  del  Bouquet,  nuova  éd.,  Paris  1869,  t.  XHI,  pp.  682-683). 
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predicare  (5).  Sennonché  il  Moneta  ricava  da  questo  consenso 
papale  una  conclusione  diametralmente  opposta  a  quella  dei  Val- 
desi: se  il  loro  iniziatore  ottenne  dal  Pontefice  la  sanzione  della 
sua  missione,  basata  congiuntamente  sull'osservanza  della  pover- 
tà e  sulla  predicazione,  vuol  dire  che  il  papa,  non  Valdesio,  è  l'ere- 
de della  Chiesa  primitiva;  se  no,  a  che  prò  il  lionese  si  sarebbe  re- 
cato appositamente  a  Roma  per  fargli  visita,  promettendogli  poi 
di  seguire  l'insegnamento  dei  Padri?  (6). 

Dunque,  insieme,  passi  dei  due  Testamenti  (compreso  il  Sal- 
terio) e  testi  patristici  di  quei  quattro  grandi  Dottori  della  Chie- 
sa, il  tutto  probabilmente  riunito  in  un  volume  di  piccolo  forma- 
to, facile  da  nascondere  sotto  le  vesti  o  addirittura  da  mettere, 
nel  caso  di  donne,  nella  crocchia  dei  capelli  secondo  un'antica  tra- 
dizione montanara  (7).  Valdesio  e  i  suoi  seguaci  ne  dovevano  ave- 
re più  di  una  copia,  che  portavano  sempre  con  sé  come  testi  di 
base  per  le  loro  letture,  meditazioni,  preghiere  e  predicazioni  quo- 
tidiane. L'originale  di  questo  volume,  oggi  introvabile,  dovette 
scomparire  ben  presto:  secondo  l'Esposito  (8),  forse  già  nel  corso 
del  secolo  XIII,  data  del  Nuovo  Testamento  di  Lione,  «  che  pro- 
babilmente ne  deriva  in  qualche  modo  »,  perché  altrimenti  i  Val- 
desi non  sarebbero  ricorsi  ad  altre  versioni  più  tardive  come  quel- 
la di  Carpentras,  che  è  del  secolo  XV.  D'altra  parte,  la  versione 
fatta  fare  da  Valdesio  non  fu  un  caso  isolato  in  quei  tempi,  se  è 
vero  —  come  affermava  già  il  Berger  sin  dalla  fine  del  secolo 
scorso  (9)  ed  è  stato  confermato  recentemente  dal  De  Poerck  (10) 
—  che  verso  il  1170  si  notò  un  notevole  movimento  biblico  in  tut- 
to il  Lionese,  che  si  estese  fin  nelle  regioni  valloni:  prova  Lambert 
le  Bègue  di  Liegi  (il  cui  nome  è  stato  associato  all'origine  delle 

(5)  «  Vos  venistis  a  Valdesio,  dicatis  unde  ipse  venit.  Constat  quod 
non  nisi  a  Papa  Romanae  Ecclesiae;  ergo  Papa  est  solus  haeres  Ecclesiae 
primitivae.  Si  autem  dicat,  quod  non  sit  a  Papa:  ad  quid  ergo  venit  ad 
Papam?  et  promisit  servare  quatuor  Doctores,  scilicet  Ambrosium,  Augu- 
stinum.  Gregorium  et  Hieronymiim,  et  sic  accepit  a  Papa  praedicationis 
officium,  cujus  rei  testimonium  facile  potest  inveniri  »  {Adversus  Catharos 
et  Valdenses,  ed.  T.  A.  Ricchini,  Roma  1743,  p.  402). 

(6)  Moneta  cit.,  ivi.  Su  tutta  questa  materia,  cf.  E.  Comba,  Histoire  des 
Vaudois,  nuova  ed.,  Paris  1901,  pp.  674-678  {La  version  lyonnaise);  G.  GON- 
NET  -  A.  MolnAr,  Les  Vaudois  au  moyen  âge,  Torino  1974,  p.  323  (a.  Bible 
de  Vaudès). 

(7)  E.  Ctianforan,  Contribution  à  l'élude  du  statut  et  de  la  vie  des  fem- 
mes vaudoises  de  1685  à  1698,  in  «  Bulletin  de  la  Société  de  l'Histoire  du 
Protestantisme  français  »,  1977,  p.  310. 

(8)  M.  Esposito,  Sur  quelques  manuscrits  de  l'ancienne  littérature  re- 
ligieuse des  Vaudois  du  Piémont,  in  «  Revue  d'Histoire  Ecclésiastique  », 
1951,  pp.  142-143. 

(9)  S.  Bfrger,  La  Bible  française  au  Moyen  Age,  Paris  1884,  pp.  49-50. 

(10)  G.  De  Poerck,  La  Bible  et  l'activité  traductrice  dans  les  pays  ro- 
mans avant  1300,  in  «  Grundriss  der  Romanischen  Literaturen  des  Mitte- 
lalters»  (=  GRLMA),  Bd.  VI/1,  Heidelberg  1968,  pp.  35-37;  R.  Van  Deyck, 
stesso  titolo,  ivi.  Bd.  VI/2,  Heidelberg  1970,  p.  66,  n.  1496,  Gonnet-Molnàr 
cit.,  p.  79. 
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Beghine)  il  quale,  quasi  negli  stessi  anni  di  Valdesio,  era  intento 
a  tradurre  gli  Atti  degli  Apostoli,  e  forse  anche  le  Epistole  paoline. 

b)  Bibbia  di  Metz:  l'accenno  alle  regioni  valloni  come  estre- 
mo termine  settentrionale  del  movimento  biblico  collegato  con  le 
versioni  di  Valdesio  e  di  Lambert  le  Bègue  ci  porta  naturalmente 
a  parlare  di  un'altra  raccolta  nota  come  «  bibbia  dei  Valdesi  di 
Metz  ».  Ha  essa  qualche  riferimento  con  quella  di  Valdesio?  ne  è 
forse  una  copia?  Purtroppo  anche  questa  «  bibbia  »  è  scomparsa, 
e  ci  dobbiamo  accontentare  di  quanto  ce  ne  dicono  quei  pochi 
documenti  che  ne  hanno  tramandato  il  ricordo:  si  tratta  di  un 
carteggio  del  papa  Innocenzo  III  con  il  vescovo  di  Metz  del 
1199  (11),  del  Dialogus  miraculorum  del  cistcrciense  Cesario  di 
Heisterbach  scritto  verso  il  1220-1221  (12),  e  del  Chronicon  di 
Aubr}--  des  Trois  Fontaines  della  metà  del  secolo  XIII  (13).  Se 
condo  Cesario  di  Heisterbach  il  vescovo  Bertram  di  Metz  aveva 
scoperto  tra  i  suoi  uditori,  nella  cattedrale,  due  predicatori  val- 
desi già  condannati  tempo  prima  a  Montpellier  come  eretici,  e  li 
aveva  denunciati  pubblicamente  come  ministri  del  diavolo  perché 
pretendevano  di  aver  ricevuto  direttamente  dallo  Spirito  Santo  la 
facoltà  di  predicare  e,  protetti  da  qualche  signore  della  città  che 
aveva  litigato  col  vescovo,  facevano  impunemente  dei  proseli- 
ti (14).  Il  papa,  messo  in  allarme  dal  vescovo  ma  poco  informato 
sulla  faccenda,  si  rivolge  in  data  12  luglio  1199  al  vescovo  e  ai  fe- 
deli della  diocesi  di  Metz  chiedendo  loro  di  fargli  sapere  chi  sono 
realmente  quei  laici,  uomini  e  donne,  che,  in  città  e  nei  dintorni, 
spinti  da  non  si  sa  quale  desiderio  di  conoscere  le  Sacre  Scritture, 
si  sono  fatti  tradurre  in  lingua  gallica  i  Vangeli,  le  Epistole  pao- 
line, il  Salterio,  i  Moralia  Job  e  parecchi  altri  libri.  Perciò  il  ve- 
di) Cf.  EFV  I,  p.  95. 

(12)  Cf.  G.  GoNNET,  Le  confessioni  di  fede  valdesi  prima  della  Rifor- 
ma, Torino  1967,  p.  64. 

(13)  Ivi,  p.  65. 

(14)  «  Paucis  annis  elapsis,  sub  Episcopo  Bertrammo,  viro  valde  lite- 
rato,  orta  est  haeresis  Valdosiana  in  civitate  Metensi,  hoc  modo.  Cum  idem 
Antistes  in  festivitate  quadam  populo  in  ecclesia  praedicasset,  duos  homi- 
nes ministros  diaboli  in  turba  stare  conspiciens,  ait:  Video  inter  vos  nun- 
cios diaboli.  Ecce  illi  sunt,  digito  eos  ostendens,  qui  me  praesente  in  Mon- 
te Pessulano  nropter  haereses  damnati  sunt  et  eiecti.  Qui  Episcopo  du- 
rius  responderunt,  habentes  in  comitatu  suo  scholarem,  qui  more  canino 
contra  eum  latrabat,  iniuriis  eum  lascesciens.  Egressi  vero  de  ecclesia, 
multitudinem  populi  circa  se  congregantes,  errores  suos  illis  praedicave- 
runt.  Quibus  cum  quidam  ex  clericis  dicerent:  Vos  domini,  nonne  Aposti- 
lus  dicit:  Quomodo  praedicabunt,  nisi  mittantur?  volumus  scire  quis  vos 
miserit  hue  praedicare;  responderunt  illi:  Spiritus.  Non  enim  poterai  illis 
Episcopus  vim  inferre  propter  quosdam  potentes  civitatis,  qui  eos  in 
odium  Episcopi  fovebant,  eo  quod  quendam  usurarium  defunctum  ipso- 
rum  cognatum  de  atrio  ecclesiae  eiecisset.  Reversa  missi  fuerant  a  spi- 
ritu  erroris,  per  quorum  ora  haereses  Valdosianae,  ab  uno  eorum  sic 
dictae,  in  eadem  civitate  sunt  seminatae,  et  necdum  prorsus  extinctae  » 
(Dialogus  miraculorum,  ed.  J.  Strange,  vol.  I,  Coloniae  1851,  pp.  299-300). 
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SCOVO  di  Metz  dovrà  fare  un'inchiesta  per  accertarsi  se  quei  laici 
non  si  allontanano  dalla  fede,  quali  sono  le  intenzioni  e  il  nome 
del  traduttore,  quali  le  credenze  dei  lettori  e  le  cause  di  quell'inse- 
gnamento, e  se  la  Santa  vSede  e  la  Chiesa  Cattolica  sono  debita- 
mente venerate  (15).  Lo  stesso  pontefice,  in  un'altra  lettera  scritta 
lo  stesso  giorno  ma  rivolta  stavolta  solo  ai  fedeli  della  diocesi, 
aggiunge  che  un  simile  desiderio  di  leggere  e  di  comprendere  i 
testi  sacri  e  di  trarne  delle  esortazioni  è  in  sé  lodevole,  ma  quel 
che  va  biasimato  è  il  fatto  di  riunirsi  in  segreto,  di  usurpare  l'uffi- 
cio della  predicazione,  e  infine  di  burlarsi  dei  preti  che  cercano 
di  riprenderli  (16).  In  una  successiva  lettera  del  9  dicembre,  nella 
quale  rivela  che  il  vescovo  di  Metz  aveva  nuovamente  denuncia- 
to l'ostinatezza  dei  Valdesi  perché  costoro,  proclamando  di  vo- 
ler ubbidire  solo  a  Dio,  persistevano  nelle  loro  prediche  clande- 
stine ed  erano  talmente  attaccati  alla  loro  versione  biblica  da 
dirsi  pronti  ad  opporsi  a  chiunque  —  fosse  anche  il  papa  —  osas- 
se condannarla,  Innocenzo  III  rivolge  un  appello  ai  Cistcrciensi 
per  un  supplemento  d'inchiesta  (17).  Infine,  secondo  il  cronista 

(15)  «  ...tam  in  dioecesi  quam  urbe  Melensi  laicorum  et  mulierum 
multitudo,  non  modico  tracta  quodammodo  desiderio  scripturarum,  evan- 
gelia,  epistulas  Pauli,  Psalterium,  Moralia  Job  et  plures  alios  libres  sibi 
fecit  in  gallico  sermone  transferri,  translationi  huiusmodi  adeo  libenter, 
utinam  autem  et  prudenter,  intendens,  ut  secretis  quaestionibus  talia  inter 
se  laici  et  mulieres  eructare  praesumant  et  sibi  invicem  praedicare;  qui 
etiam  eorum  aspernantur  consortium,  qui  se  simiiibus  non  immiscent,  et 
a  se  reputant  alienos  qui  aures  et  animos  talibus  non  apponunt.  Quos  quum 
aliqui  parochialium  sacerdotum  super  his  corripere  voluissent,  ipsi  (eis) 
in  faciem  restiterunt,  conantes  rationes  inducere  de  scrlpturis,  quod  non 
ab  his  deberent  aliquatenus  prohiberi.  Quidam  etiam  ex  eis  simplicitatem 
sacerdotum  suorum  fastidiunt,  et,  quum  ipsis  per  eos  verbum  salutis  pro- 
ponitur,  se  melius  habere  in  libellis  suis,  et  prudentius  se  posse  id  eloqui, 
submurmurant  in  occulto  ». 

Quindi,  ricordando  che  spetta  ai  responsabili  diocesani  darsi  da  fare 
per  acchiappare  le  volpi  che  devastano  la  vigna  del  Signore,  il  papa  ag- 
giunge che  occorre  evitare  di  tagliare  la  zizzania  prima  della  mietitura 
per  paura  di  strappare  contemporaneamente  il  grano;  perciò  il  vescovo 
dovrà  accertarsi  «  quis  fuerit  auctor  translationis  illius,  quae  intentio 
transferentis,  quae  fides  utentium,  quae  causa  docendi,  si  sedem  aposto- 
licam  et  catholicam  Ecclesiam  venerentur  »  {Sicut  ecclesiartim  praelati,  in 
Migne,  P.L.,  CCXIV,  698-699). 

(16)  «  Licet  autem  desiderium  intelligendi  divinas  scripturas,  et  se- 
cundum eas  studium  adhortandi,  reprehendum  non  sit,  sed  potius  com- 
mendandum:  in  co  tamen  apparent  quidam  laici  merito  arguendi,  quod 
tales  occulta  conventicula  sua  celebrant,  officium  praedicationis  Christi 
sibi  usurpant,  sacerdotum  simplicitatem  eludunt,  et  eorum  consortium 
aspernantur  »  {Cum  ex  injtmcto,  in  Migne,  P.L.,  CCXIV,  695-698). 

(17)  «  ...quibusdnm  eorum  clanculo,  quibusdam  vero  jam  publiée  obe- 
diendum  esse  dicentibus  soli  Deo...  et  translationi  eidem  usque  adeo  insi- 
stentes,  ut  se  nec  episcopo  nec  metropolitano  suo  nec  nobis  ipsis  asscrant 
parituros,  si  eam  decreverimus  abolendam...  praecipimus  quatenus  ad 
civitatem  Mctensem  pariter  accedentes,  cum  eodem  episcopo  convocetis 
coram  vobis  taiia  sapientes  et  adhaerentes  translationis  praedictae,  et  si 
fieri  potorit,  quae  in  eis  reprehensibilia  fuerint,  auctoritate  freti  aposto- 
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Aubry,  quella  missione,  che  avrebbe  dovuto  limitarsi  ad  un  col- 
loquio ulteriore  con  gli  autori  della  contestata  traduzione  allo  sco- 
po di  correggerne  gli  errori  eventuali,  ebbe  invece  termine  in 
modo  brutale:  i  libri  tradotti  furono  bruciati,  e  la  setta  estir- 
pata (18). 

c)  Altre  raccolte  bibliche:  tra  i  manoscritti  valdesi  conser- 
vati nelle  Biblioteche  di  Lione,  Tepl,  Parigi,  Puget-Ville,  Carpen- 
tras,  Ginevra,  Cambridge,  Grenoble,  Dublino  e  Zurigo  possiamo 
trovare,  oltre  a  frammenti  vari  dell'Antico  Testamento,  ben  otto 
versioni  del  Nuovo,  tutte  tratte  —  salvo  ulteriore  verifica  —  dal- 
la Vulgata.  Quando  le  versioni  del  Nuovo  Testamento  si  presen- 
tano arricchite  di  frammenti  dell'Antico,  tali  raccolte  sono  state 
impropriamente  ricordate  come  «  bibbie  ».  Eccole,  nell'ordine 
cronologico  probabile  dei  relativi  manoscritti: 

1)  Nuovo  Testamento  di  Lione  (Palais  des  Arts,  A. 1. 54  ex 
36):  in  provenzale,  della  fine  del  secolo  XIII  o  dell'inizio  del  XIV, 
tra  l'altro  definito  cataro  perché  ad  esso  fu  aggiunto  un  rituale 
cataro  (19). 

2)  Nuovo  Testamento  di  Tepl  (Convento  dei  Premostrate- 
si, VI/ 139):  in  tedesco,  dell'inizio  del  secolo  XIV,  ritenuto  valde- 
se perché  in  appendice  c'è  un  catechismo  valdese  (20). 

Queste  due  versioni  sono  caratterizzate  dall'aggiunta  della 
Epistola  ai  Laodicesi. 

3)  Nuovo  Testamento  di  Parigi  (Biblioteca  Nazionale,  2425 
ex  8086):  in  provenzale,  della  metà  del  secolo  XIV.  È  una  versio- 
ne del  tutto  neutra,  ma  che  senza  dubbio  fu  usata  dai  «  magistri  » 
valdesi,  prova  la  segnatura  in  margine  di  piccole  mani  dall'indi- 
ce teso  per  indicare  i  passi  da  leggere  durante  le  feste,  il  che  co- 
stituirebbe —  secondo  il  Berger  —  «  con  pochi  tratti  di  penna  il 

lica,  sub'.ato  appellationis  obstaculo  corrigatis  »  (in  Migne,  P.L.,  CCXIV, 
793-795). 

Su  tutta  questa  materia  cf.  H.  Maison.meuve,  Etudes  sur  les  origines 
de  l'Inquisition,  Paris  1942,  pp.  123-125;  C.  Thouzellier,  Catharisme  et  Val- 
déisme  en  Languedoc  à  la  fin  du  XII'  et  au  début  du  XIII'  siècle,  Paris 
1966,  pp.  152-154;  EFV,  I,  p.  95;  Gonnet-Molnâr,  pp.  66-67  e  324-325  (b.  Bible 
de  Metz). 

(18)  «  Item  in  urbe  Metensi  pullulante  secta,  que  dicitur  Valdensium, 
directi  sunt  ad  predicandum  quidam  abbates,  qui  quosdam  libros  de  La- 
tino in  Romanum  versos  combusserunt  et  predictam  sectam  extirpave- 
runt  »  (Chronica  Albrici  Monachi  Trium  Fontium,  ed.  P.  Scheffer-Boichorst, 
in  «  Monumenta  Germaniae  Historica,  Scriptores  »,  t.  XXIII,  878). 

In  particolare  sulla  «Bibbia»  di  Metz,  v.  ancora  Comba  1901,  pp. 
678-684:  La  version  messine. 

(19)  Cf.  S.  Berger,  Les  Bibles  provençales  et  vaudoises,  in  «Roma- 
nia »,  1889,  pp.  371-375;  Comba  1901,  pp.  687-692:  la  première  version,  prov.; 
H.  Clavier.  Brèves  remarques  sur  les  premières  versions  provençales  du 
Nouveau  Testament.  Paris  1959,  pp.  6-7. 

(20)  Cf.  Comba  1901,  pp.  714-719:  La  version  germanique. 
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riassunto  della  predicazione  di  un  barba  e  la  testimonianza  au- 
tentica della  sua  carriera  errabonda  e  perseguitata  »  (21). 

4)  Bibbia  di  Carpentras  (Biblioteca  Municipale,  8  ex  22): 
in  dialetto  valdese,  della  fine  del  secolo  XIV  o  dell'inizio  del  XV. 
Contiene,  oltre  il  Nuovo  Testamento,  cinque  libri  dell'Antico, 
(«  Sapienziali  »),  interi  o  parziali  (22). 

5)  Bibbia  di  Cambridge  (Biblioteca  Universitaria,  Dd.  XV. 
34  =  F):  quasi  tutto  il  Nuovo  Testamento,  in  valdese,  datato  co- 
me sopra,  più  due  frammenti  dell'Antico  («  Sapienziali  »)  (23). 

6)  Bibbia  di  Grenoble  (Biblioteca  Pubblica,  488  ex  8595): 
in  valdese,  dell'inizio  del  secolo  XV.  Oltre  al  Nuovo  Testamento 
contiene,  come  Carpentras  8,  cinque  libri  dell'Antico  («  Sapien- 
ziali »),  interi  o  parziali,  più,  in  appendice,  un  lezionario  per  le 
domeniche  e  feste,  una  parafrasi  del  Pater  e  un  riassunto  delle 
beatitudini  (24). 

7)  Bibbia  di  Dublino  (Biblioteca  del  Trinity  College,  A.4.13): 
in  valdese,  dell'inizio  del  secolo  XVI.  Come  le  bibbie  di  Carpen- 
tras 8  e  di  Grenoble  488,  contiene,  oltre  il  Nuovo  Testamento,  cin- 
que libri  dell'Antico,  («  Sapienziali  »),  interi  o  parziali  (25). 

8)  Nuovo  Testamento  di  Zurigo  (Biblioteca  Civica,  C.169 
ex  706):  in  valdese,  della  metà  del  secolo  XVI  (26). 

Dunque,  in  sintesi,  quattro  cosidette  «  bibbie  »  (N.T.,  più 
tutti  o  in  parte  i  libri  dell'A.T.  detti  «  sapienziali  »)  e  quattro 
Nuovi  Testamenti  soli,  vale  a  dire  globalmente  otto  Nuovi  Testa- 
menti; ma,  dell'Antico,  soltanto  alcuni  libri,  tra  i  quali  —  oltre 
quelli  già  indicati  —  anche  dei  frammenti  vari  contenuti  in  altri 
manoscritti  delle  suddette  collezioni,  come  Genesi  (Cambridge 
Dd.XV.29,  seconda  metà  del  secolo  XV),  Il.a  Maccabei,  Giobbe  e 
Tobia  (Cambridge  Dd.XV.31,  della  metà  del  secolo  XV),  una  pa- 
rafrasi del  Cantico  dei  Cantici  (Ginevra  207)  e,  qua  e  là,  fram- 
menti pure  del  Nuovo,  nei  manoscritti  di  Parigi  6261,  sec.  XV 
(Vanseli),  Puget-Ville  (parti  di  Matteo  e  di  Marco)  e  Cambridge 
Dd.XV.30,  della  metà  del  secolo  XV  (Giovanni,  in  latino).  Questa, 
della  comparsa  nei  manoscritti  valdesi  di  brani  o  frammenti  del- 
la Bibbia  anche  in  latino,  riguarda  anche  il  manoscritto  Cam- 


(21)  Cf.  Berger,  Bibles  prov.  et  vaud.  cit.,  pp.  375-377;  Comba  1901,  pp. 
692-694:  La  deuxième  version,  prov.;  Clavier,  pp.  7-8. 

(22)  Cf.  Comba  1901,  pp.  696-699:  La  quatrième  version,  prov.,  insieme 
con  quella  di  Dublino;  Clavier,  pp.  8-9. 

(23)  Cf.  Clavier,  p.  10. 

(24)  Cf.  Comba  1901,  pp.  699-705:  La  cinquième  version,  prov.,  insieme 
con  Cambridge;  Clavier,  p.  10. 

(25)  Cf.  Clavier,  p.  9. 

(26)  Cf.  Co.MBA  1901,  pp.  705-708:  La  sixième  version,  prov.;  Clavier, 
p.  10. 
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bridge  Dd.XV.33  dell'inizio  del  secolo  XVI  contenente  Proverbi, 
Ecclesiaste  e  Ecclesiastico  (27). 

L'uso  valdese  dei  libri  sapienziali,  ad  esclusione  di  altre  par- 
ti più  cospicue  dell'Antico  Testamento,  è  davvero  sintomatica, 
tanto  più  se  si  considera  che  le  bibbie  in  uso  presso  i  Valdesi  mo- 
derni e  contemporanei  escludono  —  come  le  raccolte  bibliche  pro- 
testanti —  alcuni  di  cotesti  libri,  come  Sapienza  e  Ecclesiastico. 
Come  si  sa,  gli  Ebrei  avevano  due  canoni,  uno  più  ristretto  detto 
palestinese  contenente  i  libri  detti  «  protocanonici  »,  e  l'altro  det- 
to alessandrino  in  cui  erano  inseriti  altri  libri  chiamati  «  deutero- 
canonici  »  (o  «  apocrifici  »  dai  protestanti),  come  Ecclesiastico, 
Tobia,  Giuditta,  Maccabei,  Sapienza,  Baruc,  lettera  di  Geremia  e 
alcune  parti  di  Ester  e  Daniele.  Ora  le  chiese  protestanti  accetta- 
no solo  il  canone  palestinese,  appellandosi  in  particolare  all'au- 
torità di  S.  Gerolamo,  in  ciò  seguito  da  Gregorio  Magno  e  da  al- 
tri insigni  dottori  medioevali  (tra  i  quali  Ugo  da  S.  Vittore  e  Gio- 
vanni di  Salisbury),  mentre  la  Chiesa  Cattolica,  a  partire  dal  Con- 
cilio di  Trento,  riconobbe  come  ispirati  tanto  i  protocanonici 
quanto  i  deuterocanonici,  seguendo  in  ciò  il  parere  di  altri  illu- 
stri Padri  e  Dottori  della  Chiesa,  tra  i  quali  Tertulliano  e  S.  A20- 
stino  (28). 

d)  Commenti,  glosse,  lezionari,  catechismi,  sermoni,  ecc.:  ol- 
tre alle  versioni  bibliche  scomparse  o  tuttora  esistenti,  erano  in 
uso  presso  i  Valdesi  medievali  altre  raccolte  ad  esse  collegate, 
come  certi  commenti  al  Simbolo  apostolico,  all'Orazione  dome- 
nicale e  ai  Dieci  comandamenti,  dei  Lezionari,  qualche  catechi- 
smo (come  quello  di  Tepl  già  ricordato),  ed  anche  dei  centoni 
vuoi  di  passi  biblici  vuoi  di  testi  patristici,  nonché  numerosi  ser- 
moni i  cui  testi,  conservati  anch'essi  nei  citati  manoscritti,  rispec- 
chiano tre  tradizioni:  o  cattolica  (collegata  al  trattato  Somme  le 
Roy),  o  valdese,  o  ussito-taborita  (rispecchiante  il  trattato  Tré- 
sor e  lume  de  fé).  Tutto  questo  materiale  è  attualmente  oggetto 
di  attento  studio,  a  livello  sia  dei  codici  sia  dei  contenuti  (29). 

(27)  Su  tutta  questa  materia  cf.  Gonnet-Molnàr,  pp.  325-327:  2.  Ver- 
sions anciennes  mais  contestables,  3.  Versions  plus  récentes  mais  recon- 
nues comme  vaudoises.  Per  il  Comba  (1901,  pp.  694-695),  i  Vangeli  di  Pa- 
rigi 6261  e  i  frammenti  di  Puget-Ville  costituiscono  la  troisième  version 
provenzale. 

(28)  Cf.  La  Sacra  Bibbia,  Edizioni  Paoline,  Roma  1964,  Introduzione, 
pp.  XV-XVII;  La  Bibbia  concordata,  Arnoldo  Mondadori  Editore,  Milano 
1968,  Introduzione,  pp.  5-6;  J.  A.  SOGGIN,  Introduzione  all'Antico  Testamen- 
to. I.  Dalle  origini  all'esilio.  Brescia,  Paideia,  1968,  pp.  23-40.  I  cinque  li- 
bri detti  «  sapienziali  »,  presenti  in  Carpentras  8,  Grenoble  488  e  Dublino 
A.4.13  sono  Proverbi,  Ecclesiaste,  Cantico  dei  Cantici,  Sapienza  e  Ecclesia- 
stico; Cambridge  Dd.  XV.34  non  ha  che  parti  di  Proverbi  e  Sapienza.  Per  la 
distribuzione  di  questi  libri  nei  vari  manoscritti,  vedi  piti  giìi  nota  70. 

(29)  Un  primo  raggruppamento,  necessariamente  provvisorio,  ci  dà 
le  seguenti  partizioni: 

a)  Catechismi:  Tepl  (oltre  ad  altri  di  derivazione  taborita,  quali  le 
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e)  Le  testimonianze  inquisitor  ioli  sulla  diffusione  della  Bib- 
bia tra  i  Valdesi  medievali: 


I)  Versioni  tedesche: 

Le  prime  «  bibbie  »  di  Valdesio  e  dei  Valdesi  di  Metz  sono, 
come  già  detto,  scomparse,  ma  qualche  eco  se  ne  può  ritrovare  in 
fonti  piìi  o  meno  contemporanee:  cosi  gli  Atti  dell'  Inquisizione  di 
Friburgo  in  Svizzera,  della  fine  del  secolo  XIV  e  degli  inizi  del  XV, 
ci  ricordano  una  donna  valdese  che  possedeva  una  traduzione  te- 
desca dei  quattro  Vangeli  (con  un  commento)  e  delle  epistole  pao- 
line  (30).  Che  i  valdesi  tedeschi  possedessero,  al  più  tardi  verso  la 
fine  del  Trecento,  una  versione  completa  del  Nuovo  Testamento 
(insieme  con  frammenti  dell'Antico)  lo  conferma,  tra  gli  altri, 
l'inquisitore  Pietro  Zwicker  il  quale,  in  un  suo  rapporto  inviato 
al  vescovo  di  Passau  nel  1395,  asseriva  che  i  Valdesi  da  lui  inqui- 
siti avrebbero  essi  stessi  effettuato  la  traduzione  dell'intero  Nuo- 
vo Testamento,  a  cui  avrebbero  aggiunto  brani  dell'Antico  (31). 
Ciò  è  confermato  dal  gesuita  Gretser,  che  nel  Seicento  fu  il  pri- 

Interrogacions  menors  di  Dublino  C.5.22  e  majors  di  Bigione,  per  i  quali 
rimando  a  Gonnet-Molnar,  pp.  362-363). 

b)  R.'VCCOLTE  DI  TESTI  PATRISTICI:  Doctov  (Cambridge  Dd.XV.30);  De  li 
parlar  d'alcuns  doctors  (Dublino  C.5.22);  Herman  o  il  «  Pastore  »  d'Erma 
(Cambridge  Dd.  XV.29). 

c)  Lezionari:  Treçenas  (Cambridge  Dd.XV.30);  Lezionario  per  le  do- 
meniche e  le  feste  (Grenoble  488),  al  quale  si  potrebbe  aggiungere  l'Evan- 
gelario  lorenese  della  Biblioteca  dell'Arsenale,  ms.  2083. 

d)  Commenti,  glosse,  raccolte  di  passi  delle  Sacre  Scritture:  Spo- 
sicions  sobre  alcuns  passages  de  sant  Mt  (Dublino  C.5.21);  Alcuns  testimo- 
ni de  l'Apocalis  (Dublino  C.5.22);  Preghiera  di  Manasse  (Ginevra  209),  più 
Cantica  di  Ginevra  207. 

e)  Commenti  del  Credo:  Glosa  credo,  di  origine  o  cattolica  (Cam- 
bridge Dd.XV.30,  dalla  Somme  le  Roy),  o  valdese  (Ginevra  209  a),  o  tabo- 
rita  (Dublino  C.5.22,  Cambridge  Dd.XV.32  e  Ginevra  208,  dal  Trésor  e  lu- 
me de  fe). 

f)  Commenti  all'Orazione  domenicale:  Glosa  Pater,  di  oriaine  o  cat- 
tolica (Cambridge  Dd.XV.30  e  Ginevra  206),  o  valdese  (Dublino  C.4.17,  Gi- 
nevra 209  e  209  a,  più  Grenoble  488;  parafrasi  del  Pater),  o  taborita  (Du- 
blino C.5.22)  e  Ginevra  208),  o  anche  catara  (Dublino  A.C. 10). 

g)  Spiegazione  dei  10  co.mandamenti:  di  origine  o  cattolica  (Ginevra 
163  =  Somme  le  Roy,  e  Cambridge  Dd.XV.30),  o  taborita  (Dublino  C.5.22, 
nel  Trésor  e  lume  de  fe). 

h)  Infine  i  numerosi  sermoni:  Cambridge  Dd.XV.29,  30,  31,  32;  Du- 
blino A.6.2,  C.5.21,  22,  26;  Ginevra  206,  209  a  (cf.  Gonnet-Molnar,  pp.  443448). 
Su  tutta  questa  materia:  G.  Gonnet,  Les  «Glosa  Pater  cathares  et  vaii- 
doises,  in  «  Cahiers  de  Fanjeaux  »  n.  3,  Toulouse  1968,  pp.  59-67;  Gonnft- 
MolnAr,  pp.  324,  325  e  327;  E.  Balmas  -  M.  Dal  Corso,  /  manoscritti  valdesi 
di  Ginevra,  Torino  1977;  G.  Gonnet,  Tavola  rotonda  sui  manoscritti  valde- 
si medievali,  in  «  Boll.  d.  Soc.  di  St.  Vald.  »  n.  144  (die.  1978),  pp.  21-25. 

(30)  Cf.  Gonnet-MolnAr,  p.  199,  nota  343. 

(31)  Ibidem,  pp.  198-199. 
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mo  editore  dello  Pseudo-Rainerio  (32).  Anche  Davide  d'Augsburg, 
nel  suo  Tractatus  de  inquisitione  hereticorum  scritto  verso  la  fi- 
ne del  sec.  XIII,  ci  ricorda  una  raccolta  biblica  in  uso  presso  i 
Valdesi  e  contenente  i  Vangeli,  i  Dieta  Apostolorum  e  testi  iso- 
lati dei  Padri  della  Chiesa,  tra  i  quali  —  oltre  i  quattro  citati  più 
sopra  —  anche  Crisostomo  e  Isidoro  di  Siviglia  (33).  Che  poi  que- 
sta traduzione  in  possesso  dei  Valdesi  tedeschi  sia  quella  conte- 
nuta nel  manoscritto  di  Tepl  è  una  questione  ancora  discussa, 
sulla  quale  si  è  versato  moltissimo  inchiostro  soprattutto  sul  fi- 
nire del  secolo  scorso  dal  giorno  in  cui  ne  parlò  per  la  prima  vol- 
ta nel  1881  il  Klimesch,  editore  del  codice  teplense  (34). 


II)  Versioni  provenzali: 

Sulla  diffusione  di  queste  versioni  —  tra  le  quali  quelle  che 
furono  dette  valdesi  ebbero  questo  nome  unicamente  perché  si- 
curamente adoperate  dai  «  magistri  »  valdesi  —  siamo  abbastan- 
za bene  documentati  a  partire  già  dalla  metà  del  secolo  XIII.  Una 
delle  prime  fonti  a  parlarcene  è  il  trattato  De  septem  donis  sancii 
Spiritus  del  già  ricordato  Stefano  di  Borbone,  che  si  fa  risalire 
al  1250  circa.  Secondo  costui,  Valdesio,  oltre  a  far  tradurre  le  Sa- 
cre Scritture,  curò  di  diffonderle,  facendole  imparare  a  memoria 
ai  suoi  discepoli.  «  Ho  visto  coi  miei  occhi  —  egli  scrive  —  un  gio- 
vane contadino  che  ha  trascorso  solo  un  anno  nella  casa  di  un 
eretico  valdese,  ma  che,  a  forza  di  ascoltare  con  attenzione  e  di 
ripetere  con  cura  quello  che  vi  aveva  sentito,  imparò  a  memoria 
in  quel  breve  scorcio  di  tempo  quaranta  vangeli  della  domeni- 


(32)  «  Novum  et  Vetus  Testamentum  vulgariter  transtulerunt  et  sic 
docent  et  discunt  »,  citato  da  Gonnet-Molnar,  p.  199,  nota  342. 

(33)  «  Vetus  testamentum  non  recipiunt  ad  credendum,  sed  tantum 
aliqua  inde  discunt,  ut  nos  per  ea  impugnent  et  se  defendant,  dicentes 
quod  superveniente  evangelio  vetera  omnia  transierunt.  Sic  et  verba 
sanctorum  Augustini,  leronymi,  Gregorii,  Ambrosii,  Johannis  Crisostomi, 
Isidori  et  auctoritates  ex  libris  eorum  truncatas  decerpunt,  ut  sua  figmen- 
ta  inde  approbent  vel  nobis  resistant,  vel  simplices  facilius  seducant,  pul- 
chris  sanctorum  sentenciis  doctrinam  sacrilegam  colorantes.  lUas  autem 
sanctorum  sentencias,  quas  sibi  vident  contrarias,  quibus  error  suus  de- 
struitur,  tacite  praetermittunt.  Dociles  inter  suos  complices  et  facundos 
docent  verba  evangelii  et  dicta  apostolorum  et  aliorum  sanctorum  in  vul- 
gari  lingua  corde  affirmare,  ut  sciant  et  alios  informare  et  fidèles  allicere, 
et  sectam  suam  pulchris  verbis  sanctorum  defendere,  ut  putentur  salubria 
que  persuadent;  et  sic  per  dulces  sermones  et  benedictiones  seducunt  cor- 
da innocencium  »  (Tractatus  de  inquisicione  hereticorum,  ed.  Preger,  Miin- 
chen  1878,  pp.  29-29  a;  cf.  anche  Dollinger,  p.  329  n.  XXV). 

(34)  P.  Klimesch,  Der  Codex  Teplensis,  enthaltend  die  Schrift  des  neuen 
Gezueges:  Aelteste  deutsche  Handschrift,  welche  den  im  14.  Jahrhundert 
gedruckten  deutschen  Bibeln  zu  Grund  geleben,  Miinchen  1881-1884,  voli.  3. 
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ca...  »  (35).  «  Ho  visto  pure  dei  laici  che  erano  capaci  di  recitare 
a  memoria  una  buona  parte  dei  Vangeli  secondo  Matteo  e  Luca, 
e  in  particolare  tutto  ciò  che  è  relativo  agli  insegnamenti  e  alle 
parole  di  Nostro  Signore:  infatti  li  sapevano  ripetere,  pur  con 
qualche  sbaglio  qua  e  là  »  (36).  Un  altro  valdese  era  vissuto  di- 
ciotto anni  presso  i  Poveri  lombardi  a  Milano,  e  sapeva  a  memo- 
ria tutto  il  Nuovo  Testamento,  insieme  con  passi  dell'Antico  (37). 
Un'altra  testimonianza  ci  viene  dagli  Atti  dell'Inquisizione  di  To- 
losa, della  seconda  metà  del  secolo  XIII,  dai  quali  si  ricava  che 
una  raccolta  contenente  traduzioni  dei  Vangeli,  delle  Epistole  e 
dell'Apocalisse  —  forse  interlineare  —  era  posseduta  dal  borghe- 
se tolosano  Bernard-Raimon  di  Baragnon,  inquisito  nel  1274  (38). 

f)  Trasmissione  più  orale  che  scritta. 

Dunque,  la  Bibbia  non  era  una  esclusiva  dei  «  barbi  »,  che 
però  indubbiamente  erano  i  soli  a  saper  leggere  le  raccolte  in  lo- 
ro possesso,  ma  era  l'alimento  quotidiano  dei  fedeli  analfabeti 
non  solo  grazie  all'ascolto  dei  passi  di  cui  potevano  fruire  duran- 
te le  riunioni,  per  lo  più  clandestine,  ma  soprattutto  perché  essi 
ne  imparavano  a  memoria  interi  brani.  Se  è  vero  che  la  rarità  dei 
manoscritti  biblici  deriva  dal  fatto  che  molti  di  essi  andarono  di- 
strutti durante  le  persecuzioni  —  e  ce  lo  dicono  chiaramente  i 

(35)  «  Vidi  ego  juvenem  bubulcum,  qui  solum  per  annum  moram  fe- 
cerat  in  domo  cujusdam  heretici  Valdensis,  qui  tam  diligenti  attencione 
et  sollicita  ruminacione  affirmabat  et  retinebat  que  audiebat,  quod  infra 
annum  ilium  firmaverat  et  retinuerat  quadraginta  evangelia  dominicalia, 
exceptis  festivitatibus,  que  omnia  verbum  ad  verbum  in  lingua  sua  di- 
scerat,  exceptis  aliis  verbis  sermonum  et  oracionum  »  (QGW,  p.  48). 

(36)  «  Vidi  eciam  aliquos  laicos  qui  ex  eorum.  doctrina  imbuti,  unde 
vel  multa  de  evangelistis,  ut  Matheum  vel  Lucam,  répétèrent  infra  corde, 
maxime  ea  que  ibi  dicuntur  de  instructione  et  sermonibus  Domini,  ut  vix 
ibi  in  verbis  deficeret  quin  ea  successive  continuarent;  quod  propter  dili- 
genciam  eorum  in  malum  et  negligenciam  catholicorum  in  bonum,  quo- 
rum plures  sunt  ita  négligentes  circa  suam  et  suorum  salutem,  ut  vix 
suum  Pater  noster  ut  Credo  sciant  vel  famulis  suis  doceant  »  (Ibidem, 
pp.  4849). 

(37)  «  ...Cum  in  diocesi  Bisumptinensi  [Besançon]  in  villam  que  di- 
citur  Joinville  super  Sogonam  [Jonvelle-sur-Saòne]  veniret  quidam  here- 
ticus,  transfìguratus  ad  modum  alicujus  balistarii,  qui  mittebatur  ad  cre- 
dentes  eorum  consolandos  et  confirmandos  et  simplices  patrie  perventen- 
dos,  cum  major  ville  esset  in  pratis  suis  cum  operariis  suis,  cum  videret 
dictum  hereticum  venientem  per  viam,  dimissis  operariis,  nesciens  quo- 
modo  intravisset  ista  suspicio  in  cor  ejus,  nisi  quod  credit  Deum  ibi  earn 
posuisse,  subito  clamavit:  «  Video  unum  Valdensem  hereticum;  accurite, 
capiamus  eum  ».  Quem  cum  cepissent,  post  multa  ejus  verba  sophistica, 
cognoverunt  quod  bene  erant  octodecim  anni  quod  ab  illa  terra  recesserat, 
causa  heresis  addiscende.  Qui,  ut  ipse  recognovit  nobis,  per  totum  dictum 
spacium  aoud  Mediolanum  [Milano]  studuerat  in  secta  hereticorum  Val- 
densium,  firmans  novum  testamentum  corde  et  multa  veteris,  per  que 
posset  sectam  suam  defendere  et  nostram  fidem  impugnare  et  simplices 
subvertere,  similiter  raciones  quascunque  poterai  »  (Ibidem,  p.  47). 

(38)  Cf.  GoNNET-MoLNÂR,  p.  198,  nota  340. 
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Valdesi  di  Lombardia  che,  scrivendo  nel  1368  ai  loro  confratelli 
d'Austria,  ammettono  che  a  più  riprese  i  loro  libri  furono  seque- 
strati e  quasi  totalmente  distrutti,  di  guisa  che  poterono  appena 
salvare  le  Sacre  Scritture  (39)  — ,  è  altrettanto  vera  la  circostan- 
za messa  molto  bene  in  luce  dal  Molnar,  secondo  il  quale  i  Val- 
desi, tutto  sommato,  affidavano  il  testo  biblico  più  alla  memoria 
dei  fedeli  che  non  alla  stesura  scritta  dei  codici:  «  per  essi  il  Nuo- 
vo Testamento  in  particolare  era  un  messaggio  che  esige  la  fede 
e  che  deve  essere  trasmesso  dalla  parola  viva,  accolto  soprattutto 
per  mezzo  dell'ascolto.  Apprendere  la  Parola  a  memoria  per  tra- 
smetterla, ecco  il  metodo  »  (40).  Ciò  spiega  anche  le  varianti  che 
si  possono  riscontrare  tra  le  varie  versioni  bibliche:  «  Ci  possono 
essere  tra  due  versioni  —  scriveva  il  Berger  nel  1890  —  dei  rap- 
porti diversi  da  quelli  della  copia  rispetto  al  suo  modello.  Non  è 
sempre  per  mezzo  degli  occhi  dello  scriba,  ma  forse  spesso  gra- 
zie alla  sua  memoria,  che  l'influenza  dei  Valdesi  si  è  esercitata  in 
questo  campo  »  (41).  Naturalmente,  questa  trasmissione  orale, 
operata  per  lo  più  da  gente  senza  lettere,  non  poteva  essere  sce- 
vra da  errori,  e  gli  stessi  inquisitori  se  ne  indignavano,  prova  lo 
Zwicker  che  nel  1395  scrive  testualmente  che,  trattandosi  di  laici 
idiotae,  non  potevano  se  non  esporre  false  et  corrupte  Scriptu- 
ram,  imparando  ed  insegnando  praticamente  sine  libris  (42). 

g)  La  problematica  attuale. 

Concludendo  questa  breve  esposizione,  riassumiamo  quali 
sono  le  questioni  tutt'ora  aperte,  e  perciò  suscettibili  di  ulteriori 
ricerche: 

1.  Di  quali  libri  dell'Antico  e  del  Nuovo  Testamento  erano 
effettivamente  composte  le  «  bibbie  »  di  Valdesio  e  dei  Valdesi  di 
Metz?  A  prescindere  dal  Salterio,  il  cui  uso  era  diffusissimo  quale 
«  livre  liturgique  par  excellence  »  (43),  le  fonti  ci  dicono  solo  che 
queste  due  raccolte  constavano  di  molti  o  certi  (44)  libri  dei  due 
Testamenti,  muniti  di  glosse  e  accompagnati  da  una  silloge  di  te- 
sti dei  Padri.  È  vero  che  siamo  un  po'  meglio  inform.ati  circa  la 
«  bibbia  »  dei  Valdesi  di  Metz:  qui  dal  generale  si  passa  al  parti- 
colare, e  si  citano  i  Vangeli  e  le  Epistole  paoline,  a  cui  sono  stati 


(39)  «  ...multociens  producti  sunt  libri  nostri  quasi  in  nichilum  ita, 
ut  vix  sacram  paginam  possemus  reservare  »  (citato  da  Gonnet-Molnâr, 
p.  138,  nota  56). 

(40)  Gonnet-Molnâr,  p.  199. 

(41)  Berger,  Bibles  provençales  et  vaudoises  cit.,  p.  559,  riferito  anche 
da  Gonnet-Molnâr,  pp.  199-200,  nota  346. 

(42)  Gonnet-Molnâr,  p.  200,  nota  347. 

(43)  Cf.  E.  Brayer,  Catalogue  des  textes  liturgiques  et  des  petits  gen- 
res religieux,  GRLMA,  VI/1  (Heidelberg  1968),  p.  2-3,  dove  si  ipotizza  che 
alcune  di  quelle  raccolte  fossero  limitate  ai  cosidetti  salmi  penitenziali. 

(44)  Stefano  di  Borbone:  multos  (cf.  nota  2);  Walter  Map:  plurimo- 
rum  (nota  1);  Aubry  des  Trois  Fontaines:  quosdam  (nota  18). 
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aggiunti,  invece  dei  testi  patristici,  quei  Moralia  (in)  Job  attribui- 
ti a  Gregorio  Magno  (45). 

2.  /  Nuovi  Testamenti  di  Lione  A.I.54,  Parigi  2425  e  Tepl 
VI  1139  erano  realmente  in  possesso  dei  Valdesi,  e  quale  uso  ne 
fecero?  Per  quanto  riguarda  Lione,  esso  sarebbe  affine  a  Parigi 
2425:  questa  versione,  più  linguadociana  che  provenzale,  era  si- 
curamente in  uso  presso  i  Catari,  ma  nulla  esclude  —  a  prescin- 
dere dall'ipotesi  di  Esposito  a  cui  ho  accennato  più  sopra  (46)  — 
che  se  ne  servissero  anche  i  Valdesi,  se  è  vera  la  congettura  fatta 
più  di  trent'anni  fa  secondo  la  quale  Parigi  2425  «  aurait  servi, 
dans  la  région  niçoise,  à  une  communauté  vaudoise  dont  aucune 
trace  historique  n'aurait  subsisté  »  (47).  Rispetto  a  queste  due 
versioni,  i  frammenti  contenuti  in  Parigi  6261  e  in  Puget-Ville  ri- 
specchiano una  traduzione  provenzale  più  tardiva,  che  sarebbe 
servita  «  de  modèle  à  la  plus  ancienne  traduction  catalane  des 
Evangiles  »  (48).  Di  uso  più  cataro  che  valdese,  per  il  Comba 
essa  giungerebbe  buona  terza  nel  novero  delle  versioni  pre- 
senti nel  Sud  francese,  mentre  le  quarta,  quinta  e  sesta  ver- 
sioni provenzali  sarebbero  rappresentate  rispettivamente  da  Car- 
pentras-Dublino,  Cambridge-Grenoble  e  Zurigo  (49).  In  quanto 
alla  versione  tedesca  di  Tepl,  la  questione  se  fosse  valdese  o  no 
è  rimasta  nei  termini  in  cui  essa  era  stata  posta  sul  finire  del  se- 
colo scorso  da  eminenti  studiosi  tedeschi  quali  Keller,  Haupt, 
Jostes,  Walther  ecc.  (50).  Il  problema  sorse  —  come  detto  pri- 
ma (51)  —  nel  1881,  allorquando  si  scoprì  nella  Biblioteca  dei 
Premostratesi  della  Badia  di  Tepl  vicino  a  Marienbad  in  Boemia 
un  manoscritto  contente  una  versione  tedesca  del  Nuovo  Testa- 
mento e,  in  appendice,  un  catechismo  di  evidente  formulazione 
valdese.  «  Dès  son  apparition  —  scriveva  il  Comba  nel  1881  — 
les  savants  relevèrent  le  fait  qu'il  présente  un  texte  répondant 
mot  pour  mot  à  celui  des  premières  éditions  de  l'ancienne  Bible 
allemande  »  (52),  le  quali  —  come  mise  in  evidenza  uno  dei  più 
informati  indagatori  della  materia  (53))  —  furono  piuttosto  nu- 
merose prima  della  famosa  traduzione  luterana.  Il  primo  a  for- 

(45)  Ed.  Le  Roux  de  Lincy,  in  appendice  ai  Quatre  livres  des  Rois  (Pa- 
ris 1841).  Cf.  GRLMA.  VI/2  (Heidelberg  1970),  p.  67  n.  1054. 

(46)  Cf.  nota  8. 

(47)  Cf.  Van  Deyck  cit.  più  sopra  nota  10,  p.  69,  dove  viene  ricordata 
una  tesi  presentata  da  un  certo  Aleksandravicius  all'Università  di  Gre- 
noble nel  1944. 

(48)  Van  Deyck,  p.  68,  n.  1512;  De  Poerck,  pp.  37-38. 

(49)  Comba  1901,  pp.  687,  692,  694-695,  696,  699  e  705.  Cf.  più  sopra 
note  27,  22,  24,  26. 

(50)  Cf.  G.  GoNNET  -  A.  Armand  Hugon,  Bibliografia  valdese  (=  BV), 
Torre  Pellice  1953,  nn.  1287,  1300-1301,  1310-1330. 

(51)  Cf.  nota  34. 

(52)  Comba  1901,  p.  715. 

(53)  W.  Walther.  Die  deutsche  Biheìiihersetzung  des  Mittelalters, 
Braunschweig,  1889-1892,  voli.  3  (BV,  n.  1301). 
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mulare  l'ipotesi  che  quel  testo  fosse  valdese  fu  il  Keller  (54),  pre- 
sto spalleggiato  dallo  Haupt  (55);  ma  le  loro  conclusioni  spiac- 
quero allo  Jostes  (56),  che  tentò  persino  di  dimostrare  che  la  tra- 
duzione teplense  era  opera  di  un  frate,  il  domenicano  Giovanni 
Rellach  (57),  tesi  a  sua  volta  demolita  dal  Walther  (58),  senza 
che,  con  ciò,  ne  fosse  corroborato  l'apporto  valdese.  A  questo 
proposito,  è  bene  ricordare  che,  se  lo  Haupt  era  favorevole  alla 
tesi  dell'origine  valdese  del  codice  teplense,  ciò  gli  derivava  dalla 
costatazione  che  non  solo  il  testo  latino  di  base  era  uguale  a  quel- 
lo di  CUI  si  erano  valsi  i  traduttori  provenzali,  ma  anche  e  soprat- 
tutto che  nell'uno  come  nell'altro  caso  risultavano  evidenti  certe 
particolarità  di  traduzione  proprie  ai  valdesi.  Lo  Jostes,  invece, 
opponeva  che  era  necessario  generalizzare  l'identità  del  testo  la- 
tino di  base,  poiché  altri  testi  latini,  indipendenti  da  quello  preso 
in  considerazione  dallo  Haupt,  avevano  molte  delle  caratteristi- 
che rintracciate  nelle  versioni  provenzali  e  tedesche,  e  perciò  le 
bibbie  tedesche  potevano  benissimo  dipendere  direttamente  da 
questi  testi  latini  e  non  attraverso  le  traduzioni  valdesi.  Il  Berger, 
che  esaminò  a  fondo  tutta  la  questione  (59),  pur  ammettendo  che 
il  Nuovo  Testamento  di  Tepl  pare  tradotto  in  parte  per  opera  dei 
valdesi  sulla  base  di  un  originale  provenzale,  si  chiedeva  se  tale 
originale  fosse  di  derivazione  catara  o  valdese  e,  supposta  l'ori- 
gine valdese,  se  esso,  essendo  di  data  anteriore  ai  primi  docu- 
menti testimonianti  le  dottrine  valdesi,  non  avesse  avuto  un'in- 
fluenza sulla  posteriore  embrionale  teologia  valdese  piuttosto  che 
esserne  l'espressione  (60). 

3.  /  Valdesi  italiani  erano  o  no  in  possesso  di  versioni  nel 
volgare  italico?  Quanto  si  è  detto  più  sopra  a  proposito  delle  re- 
lazioni tra  il  codice  di  Tepl  e  le  versioni  provenzali  fatte  fare  o 
adoperate  dai  Valdesi  può  valere  anche  per  quanto  riguarda  le 

(54)  L.  Keller,  Die  Reformation  und  die  alter  en  Reformparteien  in 
ihren  Zuzammenhange  dargestellt  (Leipzig  1885),  pp.  257-260;  tema  ripreso 
specificatamente  nel  saggio  Die  Waldenser  und  die  deutschen  Bibeliiber- 
setzungen,  Leipzig  1886  {BV,  n.  1J23). 

(55)  H.  Haupt,  Die  deutsche  Bibeliibersetzung  der  mittelalterlichen 
Waldenser  in  dem  Codex  Teplensis...,  Wiirzburg  1885;  dello  stesso:  Der 
Waldensische  Ursprung  des  Codex  Teplensis...,  Wiirzburg  1886  (BV,  nn. 
1318  e  1319). 

(56)  F.  Jostes,  Die  Waldenser  und  die  vorlutherische  deutsche  Bibelii- 
bersetzung..., Miinster  1885;  dello  stesso:  Die  Tepler  Bibeliibersetzung..., 
Mùnster  1886  {BV,  nn.  1321  e  1320). 

(57)  Lo  stesso,  Die  «  W aldenserbibeln  »  und  Meister  Johannes  Rellach, 
in  «  Historisches  Jahrbuch  »  1894,  pp.  771-795  e  1897,  p.  145  {BV ,  n.  1287). 

(58)  W.  Walther,  Ein  angeblicher  Bibeliibersetzung  des  Mittelalters, 
in  «  Neue  kirkiiche  Zeitschrift  »,  1896,  pp.  195-207  {BV,  n.  1300). 

(59)  S.  Berger,  La  question  du  Codex  Teplensis...,  in  «  Bull,  de  \a  Soc. 
d'Hist.  Vaud.  »  n.  3  (1887),  pp.  23-41  {BV,  n.  1312). 

(60)  Cf.  G.  GoNNET,  recensione  di  G.  Luzzi,  La  Bibbia  in  Italia,  Torre 
Pellice  1942,  in  «  Boll.  d.  Soc.  di  St.  Vald.  »  n.  80  (ott.  1943),  pp.  56-57  {BV, 
n  1290). 
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più  antiche  versioni  italiane  della  Bibbia.  Il  problema  è  stato,  pu- 
re in  questo  caso,  sviscerato  dal  Berger  sin  dalla  fine  del  secolo 
scorso  (61),  e  ripreso  dal  Luzzi  nel  1942  (62).  L'attenzione  di  que- 
sti studiosi  si  è  concentrata  sulla  ben  nota  Bibbia  dugentista,  un 
tempo  attribuita  ad  autori  del  calibro  di  un  Jacopo  da  Voragine 
o  di  un  Domenico  Cavalca.  Tra  le  varie  ipotesi  formulate  sulla 
sua  origine  ce  anche  quella  di  un  traduttore  che,  oltre  il  latino 
della  Vulgata,  avrebbe  avuto  sott'occhio  un  testo  provenzale  e  ne 
conosceva  a  fondo  la  lingua,  forse  un  valdese  lombardo,  in  una 
epoca  in  cui,  essendosi  i  Poveri  lombardi  separati  dai  loro  con- 
fratelli francesi,  «  dovettero  sentire  il  bisogno  di  una  Bibbia  ita- 
liana »  (63).  Si  tratta  naturalmente  di  una  semplice  congettura, 
che  però  pone  sul  tappeto  dell'indagine  critica  lo  stesso  proble- 
ma già  visto  per  la  versione  tedesca  di  Tepl:  quel  volgarizzamento 
provenzale  che  avrebbero  tenuto  sott'occhio  i  traduttori  vuoi  te- 
deschi vuoi  italiani  era  esso  di  origine  catara  o  valdese?  Ci  augu- 
riamo che  ulteriori  ricerche  d'archivio  portino  nuovi  elementi  di 
giudizio  non  solo  su  questa  specifica  questione,  ma  anche  sul  pos- 
sesso e  sull'uso  della  Vulgata  nonché  sull'eventuale  ricorso  ai  te- 
sti originali  ebraico  e  greco  qualche  secolo  prima  di  Erasmo  e 
di  Lutero. 

4)  Qual  era  l'uso  di  tutti  questi  testi  presso  i  Valdesi  me- 
dioevali? 

A  prescindere  dall'usanza  più  o  meno  generalizzata  di  man- 
dare a  memoria  intere  porzioni  della  Bibbia,  non  sappiamo  esat- 
tamente quali  versetti  o  pericopi  erano  maggiormente  sfruttati 
sia  nella  catechesi  che  nella  predicazione  orale.  Siamo  un  po'  me- 
glio informati  sui  sermoni  scritti,  di  cui  una  buona  messe  è  rin- 
tracciabile nei  manoscritti  di  Cambridge,  Dublino  e  Ginevra  (64). 
Limitandomi  per  ora  ai  titoli  dei  più  noti  di  essi,  ho  potuto  fare 
una  prima  statistica,  naturalmente  del  tutto  provvisoria.  Così,  su 
30  sermoni,  ne  ho  individuato  10  su  pericopi  di  Matteo,  7  di  Lu- 
ca, 8  di  Giovanni,  1  degli  Efesini  e  4  su  personaggi  dell'Antico  Te- 
stamento (Isaia,  Geremia,  Giobbe)  e  sul  Libro  della  Sapienza. 
Passando  agli  argomenti  trattati,  di  35  sermoni  2  sono  sul  Batti- 
sta, 16  sulla  vita  e  sull'insegnamento  di  Gesù  (nascita,  fanciullez- 
za, tentazioni,  colloqui,  miracoli,  morte,  risurrezione  ecc.),  3  sulle 
parabole  e  14  di  soggetto  vario,  narenetico,  morale  ecc.  (65). 

Concludendo,  mi  sembra  opportuno  riassumere  in  pochi  dati 
quanto  si  è  detto,  a  cominciare  da  una  prima  distinzione  d'obbli- 


(61  )  S.  Berger,  La  Bible  italienne  au  moyen  âge,  in  «  Romania  »,  1894, 
pp.  358-431  {BV,  n.  1272). 

(62)  Cf.  più  sopra  nota  60. 

(63)  Luzzi,  p.  6  e  nota  6,  pp.  35-36. 

(64)  Cf.  più  sopra  nota  29,  lett.  h. 

(65)  Cf.  Gonnet-Molnâr,  pp.  366-367. 
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go  tra  testi  scomparsi,  testi  forse  valdesi  e  testi  sicuramente 
valdesi: 

1.  Testi  scomparsi:  le  due  «  bibbie  »  di  Valdesio  e  dei  Valde- 
si di  Metz. 

2.  Testi  forse  valdesi:  i  Nuovi  Testamenti  di  Lione  A. 1.54  e 
Parigi  2425  in  provenzale,  nonché  quello  di  Tepl  VI/ 139  in  te- 
desco. 

3.  Testi  sicuramente  valdesi:  le  quattro  «  bibbie  »  di  Carpen- 
tras  8,  Cambridge  Dd.XV.34,  Grenoble  488  e  Dublino  A.IV.33,  non- 
ché il  Nuovo  Testamento  di  Zurigo  CI 69. 

Come  già  detto,  il  termine  di  «  bibbia  »  dato  a  queste  raccol- 
te è  improprio,  perché  —  come  ha  precisato  il  De  Poerck  (66)  — 
si  tratta  in  realtà  di  Nuovi  Testamenti  che  ad  un  certo  momento 
si  sono  trovati  arricchiti  «  d'une  version  plus  ou  moins  complète 
des  Livres  Sapientiaux  ». 

Infine,  dal  punto  di  vista  codigrafico,  si  devono  annoverare 
ben  15  manoscritti  (67),  mentre,  per  quanto  riguarda  i  contenuti, 
si  hanno  8  Nuovi  Testamenti  interi  (68),  3  frammenti  del  Nuovo 
Testamento  (69),  6  libri  interi  dell'Antico  Testamento  (70)  e  12 
traduzioni  parziali  (71). 


(66)  De  Poerck,  p.  39. 

(67)  Cioè:  Tepl  VI/139  (N.T.,  +  catech.). 
Lione  A.I.54  (N.T.,  -I-  rituale  cataro). 
Parigi  2425  (N.T.). 

Parigi  6261  (Vangeli  -I-  un  libro  di  Genesi). 
Puget-Ville  (frammenti  di  Matteo  e  Marco). 
Carpentras  8  (N.T.,  +  5  Libri  sapienziali). 
Cambridge  Dd.XV.34  (N.T.,  +  2  Libri  sapienziali). 

»  »      31  (3  libri  dell'A.T.:  Maccabei,  Giobbe,  Tobia). 

»  »      29  (frammenti  di  Genesi). 

»  »      33  (3  Libri  sapienziali,  in  lat.). 

»  »      30  (Giovanni,  in  lat.). 

Grenoble  488  (N.T.,  +  libri  sapienziali  -I-  frammenti  di  Numeri). 
Dublino  A.IV.33  (N.T.  -|-  5  libri  sapienziali). 
Zurigo  C.169  (N.T.). 

Ginevra  207  (parafrasi  del  Cantico  dei  Cantici). 

(68)  Tepl,  Lione,  Parigi  2425,  Carpentras,  Cambridge  Dd.XV.34,  Gre- 
noble, Dublino  A.IV.33,  Zurigo. 

(69)  Parigi  6261,  Puget-Ville,  Cambridge  Dd.XV.30. 

(70)  Proverbi  (Carpentras,  Dublino  A.IV.13,  Cambridge  Dd.XV.33). 
Ecclesiaste  (Carpentras,  Grenoble,  Dublino  A.IV.33,  Cambridge  Dd. 

XV.33). 

Cantico  dei  Cantici  (Carpentras,  Grenoble,  Dublino  A.IV.33  +  para- 
frasi di  Ginevra  207). 

Sapienza  (Dublino  A.IV.33). 
Tobia  (Cambridge  Dd.XV.31). 
Ecclesiastico  (Cambridge  Dd.XV.33). 

(71)  3  della  Sapienza  (I-X:  Carpentras  e  Grenoble;  V-VI:  Cambridge 
Dd.XV.34). 

2  dei  Proverbi  (I-XII:  Grenoble;  V:  Cambridge  Dd.XV.34). 
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Se  si  aggiungono  a  queste  versioni  bibliche  vere  e  proprie 
tutti  i  materiali  ad  esse  più  o  meno  connessi,  come  i  catechismi, 
le  raccolte  di  testi  patristici,  i  lezionari,  i  commenti  e  le  glosse 
delle  Sacre  Scritture,  le  raccolte  varie  di  passi  biblici,  i  com- 
menti al  Credo  (Glosa  Credo)  e  all'Orazione  domenicale  (Glosa 
Pater),  le  spiegazioni  dei  10  Comandamenti,  nonché  il  grande  nu- 
mero di  sermoni  (72),  è  facile  vedere  quanto  proficuamente  i  Val- 
desi medievali  hanno  operato  in  questo  specifico  campo  della  di- 
vulgazione biblica  in  lingua  volgare  (73). 

GIOVANNI  GONNET 


3  dell'Ecclesiastico  (I-XVI/4:  Carpentras  e  Grenoble;  I-XXIII:  Dubli- 
no A.IV.13). 

1  di  Numeri  (XXVIII:  Grenoble). 
1  di  Maccabei  (Il.a,  V/5:  Cambridge  Dd.XV.31). 
1  di  Giobbe  (I-III  e  XLII:  Cambridge  Dd.XV.31). 
1  di  Genesi  (Cambridge  Dd.XV.29). 

(72)  Cf.  più  sopra  nota  29. 

(73)  Cf.  le  conclusioni  del  Clavier,  op.  cit.,  pp.  13-14:  «  ...quand  les 
pauvres  de  Lyon,  si  proches  à  maints  égards  du  poverello  d'Assise,  se  mi- 
rent à  évangcliser  et  à  répandre  l'Evangile  en  langue  vulgaire,  ils  avaient 
une  claire  conscience  d'obéir  à  Celui  qui,  par-dessus  tous  les  miracles 
qu'il  énumère,  fait  culminer  celui-ci  qui  est  le  plus  grand:  L'Evangile  est 
annoncé  aux  pauvres  (Matthieu,  11,5  et  parali.)». 


Appunti  in  margine  alla  preparazione 
del  volume  «  Fede  e  costumi  valdesi 
nel  '400»  coi  testi  del  Manuale  espositivo 
e  del  Trésor  e  lume  de  fe 


1.  Il  2  marzo  1458,  dopo  tormentati  avvenimenti,  veniva 
eletto  Re  di  Boemia  Giorgio  di  Podèbrad  che  volle  portare  a 
termine  un  ampio  piano  di  pacificazione  religiosa  e  politica 
nelle  sue  terre  e  con  Roma,  eliminando  il  movimento  confes- 
sionale dei  primi  Fratelli  dell'Unità:  questi  erano  guidati  da 
Gregorio,  nipote  di  quel  Giovanni  Rokycana  che  Re  Giorgio 
collocava,  come  Arcivescovo  (non  riconosciuto  da  Roma),  a  capo 
della  Chiesa  Utraquista. 

Le  persecuzioni  dei  Fratelli,  sotto  il  grande  Re,  si  acuirono 
negli  anni  1461-1464  e  1468-1471.  Uno  spiraglio  sul  loro  conte- 
nuto in  prospettiva  puramente  religiosa  si  apre  con  l'interroga- 
torio condotto  da  Giovanni  Rokycana  nei  riguardi  del  Sacerdote 
Martino  di  Krcin,  a  ragione  considerato  un  confondatore  della 
prima  Unità  dei  Fratelli.  Catturato  nel  1463,  fu  sottoposto  per 
esplicito  ordine  reale  ad  inquisizione  condotta  dallo  stesso  Arci- 
vescovo abbastanza  riluttante  (egli  si  opponeva  alle  esecuzioni 
capitali  e  in  quegli  anni  di  fatto  non  ci  furono  condanne  a  mor- 
te). Con  il  titolo  «  Hadka  Martinova  e  Rokycanou  »  è  conservata 
la  «  Disputa  »  in  cui  l'antico  discepolo  dell'Arcivescovo  ringrazia 
il  Maestro  per  quell'insegnamento  che  lo  aveva  portato  alla  vera 
fede,  ben  diversa  da  quella  della  Chiesa  Utraquista  «  compro- 
messa col  mondo  e  fatta  da  preti  falsi  ».  Rokycana  non  risponde 
agli  spunti  polemici  di  Martino.  Per  questo  motivo  il  Fratello 
scrive  successivamente  all'Arcivescovo  e  ripete  quanto  ha  già 
risposto  e  ricorda,  tra  l'altro,  che  il  pane  e  il  vino  nell'Eucaristia 
sono  Corpo  e  Sangue  di  Cristo  solo  nel  momento  della  Comunio- 
ne in  forza  della  fede  del  credente,  senza  necessità  né  possibi- 
lità del  culto  dell'Ostia.  Questa  lettera  (in  cui  si  accenna  alla  pe- 
ste scoppiata  in  Boemia  nel  1463)  è  notevole  perché  parla  chia- 
ramente dei  Valdesi.  Si  tratta  del  ramo  austriaco  al  quale  appar- 
tenevano le  comunità  di  agricoltori  sparsi  nelle  zone  boeme  e 
morave. 

Martino  scrive  a  Rokycana  (Akty  jednoty  braterské,  ed. 
Bydlo,  I,  Brno  1915,  p.  567):  «  Chiediti,  caro  Maestro,  se  vera- 
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mente  noi  confessiamo  una  fede  diversa  della  vostra.  Il  Signore 
Padrone  è  il  medesimo,  anche  se  ci  sono  differenze  nei  servizi,  e 
unico  è  il  fondamento:  ciascuno  ammette  ciò  che  egli  stesso  co- 
struisce su  questo  fondamento...  Prendete  i  Valdesi:  voi  li  tol- 
lerate, anzi  li  amate,  dato  che  pensano  secondo  la  fede  (ogni  vol- 
ta che  ci  furono  discussioni  con  loro,  non  li  abbiamo  trovati 
lontani  dalla  fede  rispetto  a  noi,  soprattutto  nei  punti  fonda- 
mentali). Perché  allora  non  siete  ugualmente  indulgenti  anche 
con  noi?  ». 

I  tentativi  di  convergenza  tra  Fratelli  dell'Unità  e  Valdesi 
Austriaci  (in  senso  geografico  lato)  erano  probabilmente  iniziati 
nel  1461  e  si  erano  interrotti  con  la  morte  del  Vescovo  Valdese 
Stefano  di  Basilea  (Agosto  1467)  suppliziato  a  Vienna  (consacra- 
tore  dei  sacerdoti  taboriti).  La  rottura  ufficiale  delle  trattative 
non  impedì  la  continuazione  dei  buoni  rapporti  in  Boemia  dei 
Maestri  Fratelli  dell'Unità. 

Complesso  fu  il  motivo  della  rottura:  i  Fratelli  non  accet- 
tavano che  i  Valdesi  facessero  una  politica  di  ottimo  vicinato 
con  la  aborrita  Chiesa  Utraquista,  ma  soprattutto  condannava- 
no nel  Valdismo  austriaco  il  tradimento  degli  ideali  di  povertà 
(nel  Trattato  dei  Fratelli  del  1471  Kterak  se  lidé  maji  miti  k 
cirkvi  rimské  si  biasima  il  fatto  che  i  Valdesi  ammassano  ric- 
chezze, disprezzano  il  povero  e  hanno  addirittura  istituzionaliz- 
zato il  diritto  all'eredità  paterna  da  parte  dei  Maestri). 

Un  poco  più  tardi  i  Fratelli  (nel  1478)  presero  l'iniziativa 
di  un  sistematico  avvicinamento  ai  Valdesi  della  Marca  di  Bran- 
deburgo  e  ne  favorirono  l'emigrazione  in  Moravia  a  Fulnek  dove 
già  nel  1463  i  Fratelli  stessi  avevano  ottenuto  garanzie  di  libertà 
di  culto  e  di  vita  sotto  il  Signore  Giovanni  di  Ëerotin,  e  a 
Lanskroun,  già  soggetta  a  colonizzazione  tedesca. 

2.  Nel  quadro  dei  rapporti  dei  Valdesi  coi  Fratelli  Boemi 
dell'Unità  che  dalla  seconda  metà  del  '400  si  prolungano  ai  pri- 
mi decenni  del  secolo  XVI  dobbiamo  inserire  la  tradizione  dei 
contatti  tra  Valdesi  e  Taboriti  negli  anni  venti  e  trenta  del  '400 
e  le  testimonianze  su  dottrine  e  miti  valdesi  presso  i  riformatori 
ussiti  della  prima  generazione.  Grazie  alla  presa  di  coscienza  da 
parte  dei  Valdesi  della  nascita  e  sviluppo  di  un  analogo  movi- 
mento religioso-sociale  (anche  se  di  derivazione  ideologica  di- 
versa), la  ricca,  feconda  letteratura  ussita,  taborita  e  dei  Fratelli 
dell'Unità  è  entrata  nel  CORPUS  SCRIPTORUM  VALDENSIUM 
di  cui  certamente  si  avrà  un  giorno  l'edizione  critica  con  tradu- 
zione in  italiano  a  fronte.  Per  questa  mediazione  anche  Wyclif 
ha  occupato  un  posto  d'onore  nella  letteratura  valdese,  non  solo 
Hus,  non  solo  Nicola  di  Cerruc  detto  da  Dresda  (ma  forse  di 
Gòrliz),  non  solo  Nicola  Biskupek  Pelhì'imov,  non  solo  Luca 
da  Praga  (per  nominare  i  maggiori). 


FEDE  E  COSTUMI  VALDESI  NEL  '400 
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In  «  Storiografia  ed  Ecclesiologia  dei  Maestri  Valdesi  » 
(questo  Bollettino  n.  135  del  giugno  1974)  ricordavo  il  trattatello 
De  las  plantacions  (Manoscritto  di  Cambridge  DD  XV  29,  ff.  177 
V  -  179  v):  come  lo  stesso  Enea  Balmas  mi  ha  indicato,  si  tratta 
di  una  edizione  valdese  di  parte  del  De  religionibus  variis  mona- 
chorum  di  Wyclif  (II,  ed.  Società  Inglese  per  le  Opere  di  Wyclif, 
437-439).  Anche  testi  classici  di  polemica  e  formazione  cristiana 
come  l'Opus  imperfectum  dello  Pseudo-Crisostomo  o  il  Pastore  di 
Erma  entrano  negli  interessi  valdesi  dopo  il  contatto  con  la  Ri- 
forma e  la  Rivoluzione  boema. 

Si  è  ben  lontani  dal  chiarire  o  dimostrare  che  la  Teologia  e 
Pastorale  e  Morale  valdesi  dipendano  dall'influsso  ussita  (con 
ovvia  esclusione  della  prassi  eucaristica  utraquista  che  ha  stac- 
cato il  Valdismo  europeo  dalle  varie  tradizioni  di  «  cene  »  locali, 
uniformando  il  rito  in  senso  tissita-cattolico).  Il  supporto  dot- 
trinario dei  teologi  boemi  è  servito  a  strutturare  meglio  una 
ideologia  che  era  rimasta  e  rimase  fedele  alla  Confessione  di  Val- 
do, per  quanto  riguarda  la  parte  degli  articoli  di  Fede.  I  processi 
contro  il  Valdismo  del  '300  (dal  Piemonte  all'Austria,  al  Bran- 
denburgo),  e,  meglio  ancora,  le  inedite  opere  polemiche  di  in- 
quisitori della  fine  del  '300  provano  che  il  Valdismo  europeo  ave- 
va ormai  ben  precisa  e  solidamente  costruita  la  sua  teologia. 
Risulta  tra  l'altro  che  i  polemisti  cattolici  avevano  in  mano  ma- 
nuali scritti  da  Autori  valdesi  (ripeto  che  siamo  negli  anni  '90 
del  '300,  venti,  trent'anni  prima  del  formarsi  e  svilupparsi  del- 
l'Ussitismo-Taborismo). 

Conviene  inoltre  ricordare  che  nell'ambiente  valdese  del 
Centro-Europa  si  è  formata  e  consolidata  la  leggenda  che  Valdo 
si  chiamasse  Pietro  (la  prima  menzione  documentata  del  nome 
può  essere  fatta  risalire  al  1368  e  la  sua  ampia  difFtisione  è  dovu- 
ta ai  Trattati  e  Polemiche  cattolici  di  fine  '300).  Sul  problema  ab- 
biamo gli  studi  ben  precisi,  come  sempre,  del  caro  amico  Gonnet 
(vedasi  in  questo  Bollettino  n.  Ili  del  giugno  1962  l'articolo  suo 
sui  Valdesi  d'Austria).  Qui  interessa  ampliare  la  discussione  sul- 
la leggenda  che  associa  Leone  a  Silvestro  (vedasi  mio  articolo 
su  «  Storiografica  ed  Ecclesiologia  Valdese  »,  citato).  Il  fondatore 
del  Valdismo  non  accetta  che  la  Chiesa  sia  «  dotata  »  da  Costan- 
tino di  ricchezze  e  potere  e  si  allontana,  impegnato  a  conservare 
la  tradizione  di  povertà  e  semplicità  che  costituirà  l'essenza 
della  «  Ecclesia  Spiritualis  »,  mantenuta  dai  Valdesi  in  opposi- 
zione alla  «  Ecclesia  malignantium  »  di  Roma.  Giovanni  Gonnet 
in  questo  Bollettino  (n.  132  del  dicembre  1972)  ha  scritto  su  «  La 
Donazione  di  Costantino  presso  gli  eretici  medievali  ».  L'eredità 
anticostantiniana  del  Medioevo  (non  attraverso  il  Valdismo,  co- 
me vorrebbe  suggerire  Gonnet,  ma  direttamente  dalle  fonti  de- 
gli storici  del  Flores  temporum  e  del  Policronicon  o  con  la  me- 
diazione di  Wyclif:  vedasi  mio  «  Contributo  allo  studio  delle  fon- 
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ti  sull'Ussitismo  »  in  Studia  Zròdoznawcze,  XX  -  1976,  p.  169) 
passa  alla  letteratura  ussita  e  taborita  e  dei  Fratelli  dell'Unità. 
I  Valdesi  erano  comunque  soliti  tirar  fuori  dal  loro  bagaglio  di 
testi  anti-romani  la  leggenda  di  Silvestro  e  in  particolare  il  pun- 
to in  cui  si  narrava  che  al  momento  della  Donazione  di  Costan- 
tino si  era  udita  una  voce  in  cielo  «  Oggi  il  veleno  è  stato  messo 
nel  corpo  della  Chiesa  ».  I  polemisti  della  fine  del  '300  lo  ricor- 
dano come  un  motivo  «  valdese  »  (ma  era  di  Martino  Polono  e 
di  Ranulfo  di  Hygeden). 

La  leggenda  di  «  Pietro  »  Valdese  oppositore  della  Donazio- 
ne è  un  tema  che  entra  nella  Letteratura  Taborita  e  dei  Fratelli 
dell'Unità.  Negli  Atti  dell'Unità  dei  Fratelli  (Akty  Jedonoty 
bratrské,  editore  Bidlo,  I  volume,  Brno  1915)  si  legge  in  una 
raccolta  di  lettere  indirizzate  dai  Fratelli  a  Giovanni  Rokycana, 
che  «  Pietro  Valdense  »  si  oppose  col  suo  gruppo  a  Silvestro  Papa 
che  aveva  accettato  ricchezze  (Sesta  lettera,  ed.  cit.,  p.  77).  Nella 
quarta  lettera  si  fa  riferimento  in  genere  ai  Valdesi  come  a  co- 
loro che  dopo  il  primo  cristianesimo  conservarono  la  purità  del- 
la Chiesa  (ed.  cit.,  p.  29). 

Pietro  Chelcicky  parla  di  «  Pietro  »  Valdo,  l'uomo  che  salvò 
la  tradizione  della  Chiesa  pura  e  atemporale,  in  tre  punti  (nella 
Postilla,  della  Rete  della  Fede  e  nella  polemica  contro  Rokycana). 
Ancora  nella  Apologia  -  Confessione  dei  Fratelli  del  1471-1472  si 
riscontra  la  presenza  della  leggenda  (per  le  citazioni  da  fonti 
dirette  rimando  al  prossimo  intervento  a  Torre  Pellice). 

3.  Conosciamo  a  sufficienza  i  Valdesi  del  Brandenburgo  - 
Pomerania  dai  processi  di  Stettino  del  1392-1394;  i  Valdesi  pra- 
ticano la  confessione  coi  Maestri  itineranti,  a  cominciare  dai 
10-12  anni,  ne  ascoltano  le  prediche,  praticano  la  cena  col  pane 
benedetto,  ricevono  i  sacramenti  in  Chiesa  cattolica.  I  processi 
del  1458  di  Berlino  provano  che  i  Valdesi,  popolo  e  non  comunità 
di  pochi,  si  sono  profondamente  ussitizzati  (la  cosiddetta  ricat- 
tolicizzazione  che  è  di  fatto  ussiticizzazione,  come  nelle  Valli  già 
dal  tempo  del  Concilio  di  Costanza):  consacrazione  del  vescovo, 
celebrazione  dell'Eucaristia,  somministrazione  della  comunione 
eucaristica  utraquista,  ritenuta  necessaria  per  la  salvezza,  con- 
fessione, preparazione  di  un  sacerdozio  valdese  residente,  nega- 
zione dell'autorità  della  Chiesa  di  Roma.  Questi  Valdesi  si  chia- 
mano Veri  Fratelli,  sono  stati  fondati  da  Federico  Reiser,  di  loro 
si  hanno  lettere  ai  Fratelli  Boemi  nel  1480,  dopo  la  missione  dei 
Fratelli  nel  Brandenburgo  che  ha  portato  all'insediamento  in 
Moravia  di  comunità  valdesi  della  Marca.  Senza  voler  essere  fan- 
tascientifici si  può  pensare  che  appunto  la  rigogliosa  comunità 
del  Brandenburgo,  di  cui  si  ignorano  le  origini,  possa  essere  sta- 
ta meta  del  viaggio  dei  Valdesi  provenzali  di  cui  si  parla  nella 
storia  del  primo  Valdismo:  :  «  I  nostri  Fratelli  nei  tempi  antichi 
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a  causa  di  una  persecuzione  passarono  al  di  là  del  mare  e  tro- 
varono Fratelli  in  una  regione  di  cui  però  ignoravano  la  lingua: 
per  questo  non  poterono  intrecciare  rapporti  né  manifestare  la 
solidarietà  nella  vicendevole  amicizia  come  avrebbero  fatto  ben 
volentieri.  Dovettero  così  separarsi  ». 

4.  Le  varie  considerazioni  mettono  in  evidenza  che  in  pieno 
'400  il  Valdismo  Europeo  è  presente  in  vaste  macchie:  nella  zo- 
na austriaca  (con  estensioni  boeme  e  morave)  in  una  forma  lon- 
tana dalle  implicazioni  pauperistiche  dei  Poveri  di  Lione,  dedu- 
cibili invece  dal  fervore  capitalistico  del  Valdismo  Lombardo 
(significativa  la  corrispondenza  tra  i  due  Valdismi  nel  '300); 
nella  zona  piemontese,  svizzera,  germanica  (Brandenburgo  -  Sle- 
sia -  Pomerania)  con  implicazioni  di  fedeltà,  per  quanto  possi- 
bile, alla  tradizione  di  Lione  e  delle  Valli.  Questo  secondo  Val- 
dismo, dopo  la  bufera  taborita,  si  afferma  in  Boemia  e  spiega  i 
successivi  contatti  tra  Fratelli  Boemi  e  Valdesi  italiani  alla  fine 
del  '400  e  ai  primi  del  '500. 

Nulla  di  strano  che  fosse  lo  stesso  Valdismo  piemontese, 
agli  inizi  dell'Ussitismo,  ad  aprirsi  a  questo  movimento  che  nel 
Centro-Europa  avrebbe  rivitalizzato  le  varie  comunità  indebo- 
lite, ma  non  piegate  dalla  tempesta.  Ma  quali  testi  ussiti  veni- 
vano tradotti  ad  uso  delle  comunità?  Per  quali  canali  l'alta  teo- 
logia dei  Maestri  della  Fratellanza  Boema  si  diluiva  nelle  forme 
di  una  religione  popolare  sovrapponendosi  e  mescolandosi  a  riti 
pagani  e  cristiani  che  diverse  generazioni  avevano  codificato  in 
abitudine?  Tutto  questo  possiamo  apprenderlo  solo  dai  Valdesi 
italiani  e  dalla  loro  esperienza  di  cui  ci  sono  rimaste  abbondanti 
testimonianze  di  traduzioni  di  testi  ussiti  in  valdese. 

5.  -  È  luogo  comune  nella  storia  del  Valdismo  considerare  i 
suoi  seguaci  facilmente  conquistabili  da  parte  dell'ambiente  ere- 
ticale in  mezzo  a  cui  dovevano  trovare  rifugio.  Manca  ancora 
una  storia  della  verità  opposta.  I  Valdesi  hanno  dall'inizio  una 
straordinaria  forza  di  espansione  dovuta  a  molti  fattori  noti  ed 
ignoti,  favoriti  dall'esigenza  di  una  religione  popolare,  non  mon- 
dana, esigenza  uguale  a  Torino,  ad  Altenberg  nella  Sassonia  o  a 
Stettino  o  in  Slesia,  nella  Valle  del  Pellice  o  nelle  felici  terre 
comprese  nel  Sud  Boemo  e  Moravo  e  nella  Bassa  Austria.  Se 
esaminiamo  poi  le  condizioni  politiche,  sociali  ed  ecclesiastiche, 
osserviamo  alcune  costanti  comuni:  una  presenza,  prima  del- 
l'arrivo dei  Valdesi,  di  forme  varie  di  eresia  o  ereticizzazione; 
una  viva  forza  autonoma  dei  Signori  feudali  rispetto  a  Principi 
e  Vescovi;  l'incostanza  e  la  debolezza  del  funzionamento  dell'In- 
quisizione d'altra  parte  relativamente  indulgente  coi  semplici  fe- 
deli; una  «  forma  mentis  »  sociale  di  relativa  tolleranza,  così  da 
permettere,  per  esempio  nel  Brandenburgo,  l'esistenza  nel  vii- 
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laggio,  in  forma  pubblica,  del  settore  o  «  ghetto  »  valdese;  una 
frequenza  sacramentaria  bivalente  (valdese  o  cattolica).  È  que- 
sta Storia  della  penetrazione  valdese  in  Europa,  coi  suoi  impat- 
ti, azioni  e  reazioni,  che  vorrei  scrivere. 

I  Valdesi  non  si  fanno  eretici,  ma  trasformano  l'ambiente 
ereticale  paganizzante  in  ambiente  cristiano-evangelico  e  crea- 
no tra  popoli  diversi  per  razza  e  lingua  e  civiltà  comunità  di  in- 
teressi e  autentica  fratellanza. 

6.  Dalla  Disputa  di  Martino  con  Rokycana  risulta  che  l'ideo- 
logia ussita  ha  molti  contatti  con  il  Valdismo  austriaco.  Le  me- 
desime considerazioni  si  possono  fare  esaminando  il  chiaro  qua- 
dro che  emerge  dai  processi  nel  Brandenburgo  del  1392-1393 
(Dietrich  Kurze,  Quelle  zur  Keitzergeschichte  Brandenburgs  und 
Pommerns,  Bellino  1975).  Una  difficoltà  di  identificazione  di  luo- 
ghi geografici  viene  data  dall'opera  del  Kurze  a  causa  della  no- 
menclatura tedesca  quando  si  tratta  di  villaggi  e  città  ora  polac- 
chi. Risulta  comunque  un  Valdismo  ben  distinto  da  sopravvi- 
venze e  concomitanze  di  Luciferismo  e  Catarismo:  i  Maestri  ven- 
gono in  missione  una  o  due  volte  all'anno,  vivono  di  offerte,  sono 
accompagnati  dai  fedeli  in  certi  itinerari  (il  che  prova  che  non 
sono  del  posto).  Si  pratica  la  predicazione,  la  confessione,  sono 
osservati  i  fondamentali  precetti  valdesi  (nessun  culto  dei  santi, 
nessun  giuramento,  nessun  permesso  di  omicidio  anche  se  le- 
gale, pratica  sacramentaria  nella  Chiesa  Cattolica,  facile  abiura). 
Considerando  l'età  dei  Valdesi  inquisiti  e  le  loro  situazioni  fami- 
liari, risulta  che  il  Valdismo  diventa  un  fatto  di  famiglia  e  pa- 
rentela, coinvolge  anche  servitori  e  domestici  che  possono  esser 
slavi;  esso  si  è  insediato  nelle  terre  del  Brandenburgo  e  della 
Pomerania  alla  fine  del  '200  e  ai  primi  decenni  del  '300,  vale  a 
dire  nel  periodo  in  cui  si  faceva  ormai  sentire  come  fatto  d'uso 
il  cosiddetto  Jus  Teutonicum,  proprio  dei  coloni  tedeschi  in 
espansione  sulle  terre  slave:  un  mos  tipico  nell'organizzazione 
delle  fattorie,  nella  distribuzione  dei  terreni  e  nel  diritto  feuda- 
le relativo  alla  loro  coltivazione,  possesso,  e  connesso  dovere  di 
tributi.  Era  diversa  questa  organizzazione  da  quella  dei  feudi  di 
provenienza,  così  da  potersi  ben  dire  che  per  un  colono  tedesco 
andare  in  oriente  era  come  andare  in  terra  di  libertà. 

La  bibliografia  recente  polacca  spiega  che  il  diritto  teuto- 
nico non  accompagna  necessariamente  l'espansione  tedesca  e 
che  anche  le  famiglie  slave  si  sottoponevano  ad  esso.  Occorre 
infatti  leggere  attentamente  il  provvedimento  di  Viacislao  III 
del  1248  che  è  uno  dei  fondamenti  del  diritto  teutonico:  «  Si  quis 
vero  in  villis  gentis  nationis  alterius,  ut  verbi  gratia  Danus  vel 
Slavus  inter  Teutonicos  et  e  converso  elegerit  habitare,  volumus 
ut  illorum  iure  utatur,  quorum  contubernium  approbabit  (da 
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Karol  Buczek,  Przemiany  ustrojowe  na  Pamorzu  Zachodnim  w 
XII  i  XIII  wieku,  in  «  Kwartalnik  Historyczny  »,  2  -  1965,  p.  353). 

Per  noi  rimane  contestato  il  fatto  che  la  valdizzazione  delle 
terre  di  colonizzazione  germanica  in  territori  slavi  baltici  accom- 
pagna il  processo  di  estensione  della  Marca  del  Brandenburgo  e 
dei  Cavalieri  Teutonici  (in  cui  confluiscono  i  Cavalieri  di  Santa 
Maria  di  Gerusalemme  e  quelli  di  Porta  Spada  di  origine  baltica 
orientale).  Nel  1309  essi  (detti  dai  Polacchi  semplicemente  Cro- 
ciati e,  in  altra  forma,  nemici  naturali)  acquistarono  dal  Bran- 
denburgo il  diritto  sul  Pomorze  polacco  e  nello  stesso  anno  il 
grande  Maestro  dell'Ordine  Sigfrido  di  Feuctvvangen  trasferì  la 
sede  centrale  da  Venezia  a  Malbork  in  piena  zona  baltico-polac- 
ca.  Questa  rimase  così  fuori  dal  gioco  di  conquista  e  affermazio- 
ne di  Signoria  feudale  di  Vladislao  Lokietek  che  nel  1320  si  fa- 
ceva incoronare  a  Gniezno  Re  di  una  Polonia  geograficamente 
ancora  da  definire.  Quando  egli  m.uore  il  Pomorze  (alias  Pome- 
rania,  con  qualche  riserva)  sarà  fuori  del  suo  regno  che  mira 
invece  verso  oriente  dopo  il  matrimonio  della  figlia  del  Duca  di 
Lituania  col  proprio  figlio  Casimiro  (il  Grande).  E  fuori  del  re- 
gno è  ormai  anche  la  Slesia  i  cui  duchi  a  uno  a  uno,  in  gran 
parte,  tra  il  1327  e  il  13.28  avevano  riconosciuto  la  signoria  feu- 
dale di  Giovanni  di  Lussem.burgo  re  di  Boemia.  Queste  indica- 
zioni sono  utili  a  illuminare  un  fatto:  dove  si  afferma  la  piena 
regalità  del  re  polacco  (nel  1311  aveva  soffocato  l'ultimo  scoppio 
di  insurrezione  e  rivolta  popolare  della  Piccola  Polonia,  elimi- 
nando i  focolai  aizzati  dal  patriziato  di  Cracovia,  Sandomierz  e 
del  grande  monastero  dei  Cavalieri  del  Santo  Sepolcro  di  Mie- 
chòw  in  quel  di  Cracovia),  l'eresia  sembra  scomparire  (eppure 
era  segnalata  attiva  nella  zona  di  Cracovia  nel  secolo  XIII), 
con  fenomeno  analogo  in  Francia  in  coincidenza  con  la  afferma- 
zione dell'unità  capetingia  (1271),  o  perde  il  carattere  di  fenome- 
no di  massa.  Nelle  zone  che  invece  sono  di  colonizzazione  germa- 
nica (gli  stessi  Premididi  della  Boemia,  che  precedono  i  Lussem- 
burgo, avevano  chiamato  gente  germanica  a  colonizzare  le  loro 
terre)  i  focolai  di  diverso  contenuto  ereticale  (come  segnalano 
processi  e  fonti  relative  al  quarantennio  che  è  a  cavallo  dei  se- 
coli XIÎI-XIV),  vivaci  nelle  zone  che  circondano  da  ovest  e  da 
sud  il  mondo  slavo  occidentale,  sembrano  essere  buona  messe 
per  i  Valdesi;  in  un  cinquantennio  rimangono  solo  rare  sopravvi- 
venze di  abnormità  fideistiche,  quasi  che  il  Valdismo  compisse 
ancora  una  volta  la  sua  originaria  missione  antiereticale  partico- 
larmente anticatara. 

Sulla  ricca  e  insieme  semplice  ideologia  valdese  germanica 
si  innesta  negli  anni  venti  del  '400  l'Ussitismo,  con  chiara  distin- 
zione di  principi  base,  come  si  è  visto:  la  favola  di  un  inseri- 
mento dei  Valdesi  nel  primo  movimento  ussita  è  da  smentire  an- 
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che  nella  luce  delle  distanze  che  tra  i  due  movimenti  esistono 
in  pieno  dominio  taborita. 

Un  innesto  di  Ussitismo  nel  Valdismo  si  è  avuto  solo  per 
tutto  ciò  che  la  teologia  ussita  e  il  culto  taborita  potevano  offri- 
re di  concordante  con  teologia  e  culto  valdesi.  Vediamo  nelle  in- 
quisizioni del  1458  e  1462  nelle  zone  già  interessate  ai  Processi 
del  1392-1394,  lungo  la  fascia  dell'Odra,  un  Valdismo  che  pratica, 
si  è  detto,  l'Utraquismo  eucaristico  come  fatto  necessario  per  la 
salvezza. 

La  medesima  situazione  si  ha  col  Valdismo  austriaco  che  è 
entrato  in  Boemia  e  Moravia  e  si  trova  in  situazione  ideologica 
vicina  non  solo  all'Unità  dei  Fratelli,  che  si  era  avviata  verso  un 
radicale  simbolismo  sacramentale,  ma  anche  alla  Chiesa  utra- 
quista  (sacramentalmente  allineata  con  la  Chiesa  di  Roma). 

Non  dobbiamo  meravigliarci  se  il  Valdismo  italiano  che  noi 
studiamo  nella  documentata  esperienza  piemontese  delle  Valli 
nel  '400,  non  abbia  trovato  nessuna  difficoltà  ad  accogliere  i  testi 
ussiti  (nei  loro  vari  momenti  ideologici),  per  fonderli  in  una 
unità  teologica,  con  la  propria  tradizione  scritta  e  orale,  non 
sempre  con  la  logica  uniformità,  come  vedremo. 

7.  Prima  di  affrontare  il  problema  dei  contenuti  dei  testi 
ussiti  ispiratori  della  teologia  dei  Maestri  Valdesi  nel  '400  oc- 
corre ricordare  la  figura  di  un  Maestro  di  Praga,  Nicola  di  Pelhfi- 
mov  detto  Biskupec,  ordinato  Prete  nel  1415,  l'anno  della  morte 
di  Hus  sul  rogo  di  Costanza,  eletto  Vescovo  Taborita  (primo  e 
ultimo)  nel  1420,  rappresentante  dell'ala  moderata  del  Tabori- 
smo.  Negli  anni  20  egli  è  sempre  presente  nei  vari  dibattiti  tra 
Taboriti  e  Maestri  ussiti  di  Praga  ai  quali  partecipa  con  originali 
contenuti,  ispirato  profondamente  alle  formulazioni  di  Nicola 
di  Cerruc  detto  da  Dresda  (scomparso  dalla  scena  ussita  verso 
il  1416).  Nicola  di  Pelhfimov  elaborò  in  trattati  e  appunti  la 
teologia  taborita  e  con  questo  materiale  si  presentò  il  30  aprile 
1431  al  Carolinum  di  Praga  dove  erano  convocati  i  rappresen- 
tanti delle  varie  fazioni  religiose  per  la  ricerca  di  un  accordo: 
avversario  sarebbe  stato  Giovanni  Rokycana  che  più  tardi  ritro- 
veremo (si  è  già  detto)  Arcivescovo  capo  della  Chiesa  Utraquista 
boema  sotto  il  re  Giorgio  di  Podëbrad.  Occorre  ricordare  che, 
su  ispirazione  delle  formulazioni  fondamentali  del  movimento 
degli  anni  1410-1415  legato  a  Giovanni  Hus  di  impostazione  \v>'- 
clifita,  già  nel  1427  (e  risulta  da  una  disputa  al  Castello  di  Bra- 
tislava davanti  a  Sigismondo  di  Lussemburgo)  si  era  stabilito 
che  il  criterio  di  ogni  discussione  sarebbe  stato  da  allora  in  poi 
la  Sacra  Scrittura  del  Vecchio  e  Nuovo  Testamento,  mentre  gli 
scritti  dei  posteriori  Dottori  della  Chiesa  e  le  risoluzioni  dei  Con- 
cili potevano  essere  accettati  solo  «  in  quanto  non  fossero  in 
contrasto  con  la  Scrittura  e  la  Legge  di  Dio  ».  Dopo  l'incontro  al 
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Carolinum  che  non  portò  a  un'intesa  (com'era  prevedibile  in  una 
atmosfera  di  assoluto  contrasto  ideologico)  e  dopo  la  battaglia 
di  Lipany  del  1434,  che  portò  alla  disfatta  dell'Ussitismo  tabo- 
rita  a  causa  dell'improvvisa  alleanza  coi  moderati  di  Praga  della 
piccola  nobiltà  che  dalla  rivoluzione  taborita  aveva  avuto  terre 
e  diritti  feudali  già  della  Chiesa  a  cui  non  voleva  più  rinunciare, 
Nicola  di  Pelhfimov  vuol  ravvivare  nelle  coscienze  dei  puri  il 
ricordo  della  radicale  importanza  del  cosiddetto  «  giudice  di 
Cheb  »  concordato  in  tale  città  della  Boemia  del  Nord  il  18  mag- 
gio 1432  tra  i  rappresentanti  del  Concilio  di  Basilea  e  gli  Ussiti 
Boemi:  «  arbitro  supremo  nelle  controversie  non  sarebbe  stata 
la  Chiesa,  cioè  il  Concilio,  ma  la  Legge  di  Dio,  la  prassi  di  Cristo, 
degli  Apostoli,  della  Chiesa  primitiva,  assieme  ai  Concili  e  ai 
Dottori  che  in  esse  veramente  si  fondassero  ».  Questo  principio 
anima  lo  scritto  di  Nicola  in  cui  egli  qualche  anno  dopo  la  di- 
sputa al  Carolinum  ne  presenta  le  discussioni  con  svolgimento 
in  modo  diverso  da  come  erano  avvenute  ma  con  fedeltà  alla 
situazione  di  fatto.  Nel  dicembre  del  1435  veniva  terminata 
un'opera  simile  in  cui  si  raccontavano  gli  avvenimenti  che  ave- 
vano portato  all'affermazione  del  nuovo  spirito  di  Hus  in  poi  e 
Nicola  vi  inseriva  gran  parte  del  contenuto  della  prima  opera 
che  ebbe  piìi  tardi  nell'edizione  del  1560  da  parte  di  Flacio  Illiri- 
co il  titolo  di  Confessione  valdese  e  in  quella  del  1616  da  parte 
di  Baldassare  Lydius  il  titolo  poi  rimasto,  di  Confessione  Tabo- 
rita (rinvio  per  ampia  informazione  alle  due  introduzioni  al- 
l'edizione della  «  Confessione  »  in  stampa  a  Roma,  di  Amedeo 
Molnar  e  mia). 

8.  Non  abbiamo  piià  il  testo  di  un  lavoro  che  Nicola  di  Pelh- 
fimov aveva  scritto  negli  anni  precedenti  all'incontro  del  '31  e 
che  egli  utilizzò  nell'incontro  medesimo.  I  Maestri  Valdesi  però 
lo  ebbero  in  mano  e  lo  tradussero,  collocandolo  nella  Biblioteca 
della  Scuola  assieme  alle  traduzioni  (per  quanto  si  è  sicuri)  di 
altri  testi  ussiti  tra  cui  il  De  Ecclesia  di  Hus,  il  De  quadruplici 
missione  di  Nicola  di  Cerruc  detto  da  Dresda  (che  è  del  1412 
circa)  e  un  non  ancora  identificato  De  preaeceptis  Dei.  Quando 
fu  deciso  dai  Maestri  di  elaborare  un  Manuale  teologico  com- 
pleto (si  tratta  del  Manuale  «  espositivo  »  che  ebbe  poi  una  tra- 
dizione italiana  ricordata  da  Frate  Samuele  da  Cassine  che  l'eb- 
be in  mano  nel  1510,  divisa  in  capitoli,  dallo  stesso  Frate  indi- 
cati nella  sua  Victoria  triumphale) ,  si  presero  i  testi  tradotti  di 
Nicola  di  Pelhfimov,  del  De  Ecclesia  di  Hus  e  del  De  praeceptis 
Dei  e  si  compose  quell'opera  che  ci  è  rimasta  nel  Codice  208  di 
Ginevra,  purtroppo  in  frammenti  a  causa  della  perdita  dei  fogli 
centrali  e  finali  del  Codice  stesso. 

Si  è  sempre  pensato  dai  primi  ottocenteschi  confronti  tra 
testi  valdesi  e  Confessio  Tahoritarum  che  i  Maestri  avessero  rie- 
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laborato  la  medesima:  ma  dall'analitico  esame  del  contesto  del 
manuale  ginevrino  risulta  che  i  Maestri  semplicemente  traduco- 
no e  adattano  con  salti  e  tagli  un  testo  simile  alla  Confessione 
taborita,  che  non  può  essere  altro  che  l'opera  di  Nicola  di  Pelh- 
fimov  con  cui  egli  andò  alla  Disputa  del  Carolinum  e  su  cui  più 
tardi  compose  appunto  la  Confessione.  Si  spiegano  così  le  di- 
scordanze tra  Manuale  valdese  e  Confessione. 

Il  Manuale  per  la  parte  ussita  non  prende  solo  dal  testo  di 
Nicola:  gli  ultimi  capitoli  si  rifanno  al  De  Ecclesia  di  Hus  e  ad 
altri  testi  (per  quanto  riguarda  per  esempio  l'assoluzione  o  in- 
dulgenze) ussiti.  L'analisi  della  parte  che  riguarda  i  Comanda- 
menti fa  concludere  che  siamo  di  fronte  a  un  altro  testo  ussita 
di  cui  almeno  finora  non  ho  rintracciato  né  autore  né  copia  latina. 

Quando  successivamente  i  Maestri  Valdesi  decisero  di  ela- 
borare un  secondo  Manuale  teologico  già  sotto  l'influsso  del- 
l'escatologismo  dei  Fratelli  dell'Unità  composero  il  Tesar  e  lume 
de  fe,  riprendendo  dalla  loro  Biblioteca  i  testi  che  erano  stati 
alla  base  del  Manuale  espositivo.  Questo  spiega  l'assoluta  corri- 
spondenza in  varie  parti  dei  due  Manuali,  m.a  anche  una  certa 
indipendenza  dell'uno  dall'altro  in  alcuni  sottili  particolari. 

Il  Tesor  e  lume  de  fe  è  conservato  nel  Codice  C  5  22  di  Du- 
blino, ma  non  ci  è  giunto  raccolto  in  un  insieme  unitario:  ser- 
moni e  altri  trattatelli  si  introducono  tra  capitoli  vari.  Il  fatto  è 
facilmente  spiegabile:  le  copie  di  Codici  sono  molto  tarde  e  l'ope- 
ra di  Maestri,  che  curano  le  copie,  e  dei  copisti  ha  profonda- 
mente deformato,  qui  come  in  altre  opere  valdesi,  l'aspetto  ori- 
ginario, salvato  solo  (ma  non  completamente)  nel  Manuale  espo- 
sitivo, grazie  alla  forma  del  ginevrino  208  e  al  conforto  della  te- 
stimonianza di  Fra  Samuele  che  ci  parla  dei  capitoli  di  esso  (cor- 
rispondenti a  quelli  del  Manuale  per  la  parte  rimasta  e  presumi- 
bili per  la  parte  perduta): 

Proemio;  I  Capitolo:  Articoli  della  Fede  e  Credo;  II  Capito- 
lo: I  sacramenti;  III  Capitolo:  I  comandamenti;  IV  Capitolo: 
Sulla  penitenza;  V  Capitolo:  Sulla  preghiera  (commento  al  Pa- 
dre Nostro);  VI  Capitolo:  Sul  digiuno  spirituale;  VII  Capitolo: 
Sul  digiuno  corporale;  Vili  Capitolo:  Sull'elemosina;  IX  Capi- 
tolo: Sul  purgatorio;  X  Capitolo:  L'invocazione  dei  Santi;  XI  Ca- 
pitolo: L'autorità  pastorale;  XII  Capitolo:  La  chiave  degli  Apo- 
stoli; XIII  Capitolo:  Sull'indulgenza  (o  assoluzione). 

9.  Grazie  al  Trésor  e  lume  de  fe  del  Codice  di  Dublino  C  5  22 
e  ai  frammenti  corrispondenti  del  Codice  di  Cambridge  DD  XV  32 
si  possono  completare  alcune  parti  perdute  del  Manuale  di  Gi- 
nevra. In  tal  modo  posso  fare  una  ricostruzione  del  Manuale  che 
presento  in  traduzione  italiana,  per  quel  pubblico  che  si  occupa 
di  problemi  di  fede  e  di  storia  del  Valdismo;  si  tratta  di  un  mo- 
mento direi  essenziale  della  storia  del  pensiero  europeo  del  '400. 


FEDE  E  COSTUMI  VALDESI  NEL  '400 


31 


Le  difficoltà  di  questa  ricostruzione  sono  molte,  dovute  a  una 
lingua  che  non  ha  ancora  un  suo  vocabolario,  ai  pasticci  dei 
tardi  copisti  e  soprattutto  alla  poca  conoscenza  che  i  Maestri 
Valdesi  dimostrano  del  latino,  delle  scritture  del  tempo,  dei  ter- 
mini e  concetti  delle  scienze  teologiche,  filosofiche  e  canoniste. 

Intendo  qui  dare  in  brevi  annotazioni  l'idea  generale  della 
base  della  mia  traduzione  che  dopo  un'ampia  introduzione  darà 
alla  fine  di  ogni  capitolo  un  analitico  commento  dei  temi  trattati, 
delle  varianti  delle  diverse  fonti,  dei  contesti  storici  legati  alla 
dottrina  presentata,  con  particolare  riferimento  a  Fra  Samuele 
da  Cassine  e  all'Arcivescovo  De  Seyssel. 

Il  Proemio  del  Manuale  valdese  è  tratto  dall'opera  di  Nico- 
la di  Pelhfimov.  Seguo  il  Codice  208  di  Ginevra  ma  aggiungo  la 
bella  e  originale  prefazione  del  Trésor  e  lume  de  fe.  L'origine 
degli  enunciati  del  proemio  è  diverso  nei  due  testi  ed  è  pure  dif- 
ferente da  quello  della  Confessione  taborita. 

Il  I  Capitolo  comprende  i  Sette  Articoli  della  fede  colti  nella 
tradizione  valdese  e  professati  da  Torino  al  Brandenburgo  anco- 
ra nel  tardo  '400.  Troviamo  pure  il  Credo  con  brevi  glosse,  deri- 
vate probabilmente  dalla  Somme  le  Roy.  L'origine  di  riferimen- 
to ai  dodici  Apostoli  come  autori  delle  singole  formule,  diverso 
nelle  varie  fonti  medievali,  è  qui  corrispondente  a  quello  che 
Giovanni  Hus  usa  nella  sua  esposizione  della  Fede. 

II  Capitolo:  i  Sacramenti,  testo  derivato  da  Nicola  di  Pelhfi- 
mov. Seguo  il  testo  ginevrino  che  ha  un  ordine  diverso  da  quello 
del  Trésor  e  lume  de  fe. 

Ili  Capitolo:  I  comandamenti:  testo  tratto  da  opera  ussita 
non  ancora  identificata  o  perduta.  Testo  ginevrino  e  testo  di 
Dublino  sono  qui  molto  corrispondenti. 

IV  Capitolo:  Sulla  penitenza  (tratto  da  opera  ussita  non 
identificata  o  perduta).  Il  testo  base  è  nel  ginevrino  208,  ma  esi- 
stono varie  redazioni  in  altri  codici  valdesi,  oltre  che  nel  C  5  22. 

V  Capitolo:  Sulla  preghiera:  nel  208  di  Ginevra  troviamo  il 
commento  breve  al  Padre  Nostro  di  Hus:  il  C  5  22  aggiunge  ad 
esso  altro  commento  più  ampio  ussita  alla  preghiera  evangelica. 

VI  Capitolo:  sul  digiuno  spirituale  (ussita).  Il  manuale  di 
Ginevra  si  interrompe,  per  la  perdita  dei  fogli,  e  si  può  supplire 
con  corrispondente  testo  del  Trésor  e  lume  de  fe  di  Dublino. 

VII  Capitolo:  sul  digiuno  corporale  (ussita)  perduto  nel 
manuale  ginevrino,  si  supplisce  col  Trésor  e  lume  de  fe  di  Du- 
blino. 

VIII  Capitolo:  Sull'elemosina  (ussita),  perduto  nel  ginevri- 
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no;  si  supplisce  con  il  corrispondente  capitoletto  del  Trésor  e 
lume  de  je. 

IX  Capitolo:  Sul  purgatorio  (da  Nicola  di  Pelhfimov).  Testo 
del  manuale  ginevrino,  solo  parzialmente  presente  nel  Trésor  e 
lume  de  je  e  nell'uguale  frammento  in  latino  del  Codice  di  Cam- 
bridge DD  XV  29. 

X  Capitolo:  L'autorità  pastorale:  è  tratta  dal  capitolo  X  del 
De  Ecclesia  di  Hus  e  nel  corso  dello  svolgimento  di  questo  ca- 
pitoletto il  Manuale  ginevrino  termina  per  la  perdita  della  parte 
finale.  Il  Codice  di  Dublino  che  ha  sparse  parti  del  Trésor  e  lume 
de  je  non  contiene  questo  capitoletto  che  presumo  esserci  stato 
nell'originario  Tesoro  che  doveva  seguire  la  linea  di  composi- 
sione  del  Manuale  ginevrino.  Si  può  comunque  completare  il  ca- 
pitoletto con  il  seguito  dei  capitoli  X  e  XI  del  De  Ecclesia  di  Hus. 

XI  Capitolo:  L'invocazione  dei  santi:  tratto  da  Nicola  di  Pehl- 
fimov.  Il  Manuale  ginevrino  e  il  Trésor  sono  tra  loro  indipendenti 
e  si  rifanno  a  parti  diverse  dell'opera  di  Nicola.  Ho  inserito 
nella  tradizione  tanto  il  testo  del  ginevrino  quanto  quello  di 
Dublino  che  si  completano,  essendo  parti  di  un  unico  capitolo 
dell'opera  del  Vescovo  Taborita. 

XII  Capitolo:  La  Chiave  degli  Apostoli.  Non  ci  è  più  conser- 
vata né  nel  Manuale  gine\TÌno  né  nel  Trésor  e  lume  de  je  che  a 
mio  parere  doveva  contenerla.  La  ricostruisco  con  testi  di  Ni- 
cola di  Cerruc  detto  da  Dresda  e  di  Giovanni  Hus. 

XIII  Capitolo:  Sull'indulgenza  e  assoluzione.  Ë  perduta  nel 
Manuale  ginevrino  ma  ci  è  conservata  nel  Trésor  e  lume  de  je. 

Il  Codice  di  Dublino  C  5  22  inserisce,  tra  quelle  che  secondo 
me  sono  le  parti  originarie,  trattatelli  e  sermoni  noti  anche  in 
altri  codici  valdesi:  gli  otto  pensieri,  i  quattro  novissimi,  sermo- 
ni su  superbia,  vendetta,  disperazione,  il  sermone  sulla  nascita 
di  Cristo,  le  interrogazioni  minori,  due  sermoni  sul  ballo,  un  ser- 
mone sull'osteria  preso  dalla  Somme  le  Roy. 

IO.  Nonostante  che  i  manoscritti  valdesi  ci  siano  giunti  in 
condizioni  tanto  critiche,  non  sfugge  la  loro  importanza  non 
solo  ai  fini  della  conoscenza  del  pensiero  valdese  del  '400,  ma 
anche  per  una  miglior  conoscenza  di  fonti  ussite  conservateci 
unicamente  nella  traduzione  valdese.  A  volte  (e  ciò  vale  per  i 
testi  derivati  da  Nicola  di  Pehlfimov)  questa  traduzione  ci  per- 
mette di  scoprire  problemi  varianti  di  enunciazioni  del  Vescovo 
taborita,  presenti  anche  nella  Conjessione,  come  ad  esempio  al 
f.  16  V  dei  208  di  Ginevra  troviamo  un  comprensibile  e  giustifi- 
cato «  persona  »,  mentre  l'unico  manoscrito  della  Conjessione  ha 
nel  punto  corrispondente  «  pueritia  »  poco  accettabile.  Questo 
non  toghe  che  i  Maestri  Valdesi  si  dimostrino  molto  impacciati 
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di  fronte  al  latino  ussita  e  allo  scioglimento  delle  abbreviazioni. 
Al  f.  I  del  Proemio  essi  leggono  «  varietà  delle  cose  »,  mentre  il 
senso  richiede  (come  nel  testo  latino)  «  verità  delle  cose  ».  Al 
f .  1  V  l'autorità  della  Legge  di  Dio  è  presentata  con  il  «  suo  » 
grado,  dove  dovrebbe  leggersi  «  sommo  grado  »  (suus  »  invece  di 
«  summus  »).  Il  termine  Legiferus  (legislatore)  è  sempre  tradot- 
to «  portatore  della  Legge  »  (e  questo  un  po'  in  tutti  i  testi  valde- 
si). Al  f.  13  r  troviamo  un  «  denant  ensegnas  »  che  traduce  eviden- 
temente una  cattiva  lettura  di  «  antidotus  »  (han  letto  «  anti- 
doctus  »).  Il  termine  «  praescripta  »  è  tradotto  «  denant  scrip- 
tas  ».  Al  f.  15  V  si  legge  «  grazia  spirituale  »  per  l'evidente  cattiva 
lettura  di  «  specialis  ».  Un  «  convinctus  »  è  tradotto  «  vinto  in- 
sieme »,  si  legge  «  non  insegnato  »  dove  deve  trovarsi  «  non  por- 
tato »  (han  letto  «  non  doctus  »,  dove  è  «  non  ductus  »).  E  così 
via  dicendo.  Più  gravi  sono  i  pasticci  di  senso  dovuto  all'incom- 
prensione del  testo  latino  (che  si  tenta  in  qualche  modo  di  aggiu- 
stare) o  a  eventuali  omissioni  di  parole  nella  traduzione  del  te- 
sto latino  medesimo.  Si  giunge  a  capovolgere  il  significato,  come 
quando  al  f.  2  v  l'equivocare  dei  falsi  dottori  è  diventato  in  val- 
dese «  accordarsi  insieme  ».  Allo  stesso  foglio  si  parla  di  «  ereti- 
cizzazione  »  di  molti  costumi  umani;  nel  corrispondente  testo 
latino  era  qui  inserita  una  frase  (caduta  evidentemente  nella 
trascrizione)  per  cui  l'insieme  del  discorso  si  riferiva  alla  con- 
danna per  eresia  al  fuoco  di  molti  fedeli,  in  contrapposizione 
all'esaltazione  dei  costumi  umani  elevati  a  Legge  di  Dio. 

Tra  i  punti  che  sono  evidentemente  di  Nicola  di  Pehlfimov 
ma  da  lui  non  inseriti  nella  Confessione  troviamo  ad  esempio  la 
citazione  di  un  passo  del  Vangelo  su  Nicodemo  al  f .  I  v  (ripor- 
tato però  nella  Cronaca  Taborita)  e  l'ampia  citazione  del  Trialo- 
go  di  Wyclif  ai  ff.  17  V  -  18  r.  Non  è  inutile  ricordare  che  nelle 
confusioni,  negli  errori,  nelle  maggiori  o  diverse  ampiezze  di 
testo  del  Manuale  valdese  rispetto  alla  Confessione  Taborita  il 
Manuale  espositivo  del  Manoscritto  208  di  Ginevra  e  il  Trésor  e 
lume  de  fe  del  Manoscritto  C  5  22  di  Dublino  sono  tra  loro  per- 
fettamente uguali.  E  tali  sono  anche  nelle  chiare  contraddizioni 
dottrinarie,  come  nell'esaltazione  agostiniana  del  significato  spi- 
ritualistico di  Giovanni  VI,  53  {Nisi  manducar  er  it  is...)  collocato 
in  stretta  connessione  con  l'insegnamento  utraquistico. 

C'è  però  una  diversità  di  fondo  tra  il  Maestro  autore  del  Ma- 
nuale espositivo  di  Ginevra  e  il  Maestro  autore  del  Trésor  e  lume 
de  fe:  il  primo  è  piuttosto  moderato  e  non  attacca  Roma;  dove 
egli  traduce  «  la  Curia  romana  »  di  Nicola  di  Pehlfimov  con  «  l'in- 
sieme dei  simoniaci  e  cattivi  »,  l'altro  Maestro,  certamente  già 
sotto  l'influsso  escatologico  dei  Fratelli  dell'Unità,  traduce 
«  l'Anticristo  ». 

A  conclusione  mi  ispiro  a  un  titolo  di  una  nota  opera  di  Spi- 
noza per  tracciare  un  sintetico  quadro  di  un  Valdismo  more 
geometrico  demonstratus. 


3 


34 


ROMOLO  CEGNA 


Istanze  pauperistiche  ed  evangeliche  spingono  in  avanti  nel 
'200  un  movimento  di  espansione  missionaria  valdese  dai  centri 
d'origine  del  Delfinato  e  delle  Alpi  Cozie.  All'inizio  del  '300  si  af- 
fermano comunità  valdesi  nelle  varie  zone  francesi,  italiane,  ger- 
maniche ed  austriache  con  pressione  sulle  zone  slave  di  confine 
(Boemia,  Moravia,  Slesia,  Pomerania).  Il  Valdismo  trova  facile 
terreno  per  una  stabile  organizzazione  là  dove  si  riscontrano 
focolai  di  piccole  e  grandi  eresie,  di  dogmatismi  e  di  etiche 
pagano-cristiane  aberranti:  sembra  che  esso,  questo  Valdismo, 
sappia  coagulare  la  variopinta  espressione  ereticale  in  una  unità 
cristiano-evangelica,  purificando  le  coscienze  e  attirandole  alla 
fede  grazie  la  sua  teologia  elementare,  essenziale,  chiara,  senza 
scolasticismi,  tutta  contenuta  nei  sette  articoli  della  fede  che, 
già  evidenti  nella  Confessione  di  Valdo  del  1180,  si  conservano 
intatti  in  ogni  comunità  nei  secoli  e  tali  li  ritroviamo  sia  a  Torino 
(secondo  Samuele  di  Cassine)  ancora  ai  primi  del  '500,  sia  nel 
Brandenburgo  (incontro  coi  Valdesi  del  Vescovo  Stefano  Bo- 
decker  negli  anni  1450-1460  secondo  il  capitolo  29  «  De  errore  et 
ritu  haereticorum  Waldensium  »,  in  Continuatio  simboli  apo- 
stolorum,  citato  in  Kurze,  pp.  280-2S2). 

Il  Valdismo  conserva  intatta  la  sua  originaria  vocazione  di 
cristianizzazione  del  mondo  ereticale  anche  in  quest'opera  di 
evangelizzazione  delle  zone  germaniche  intorno  al  mondo  slavo 
e  in  Piemonte  che,  nel  corso  del  '300,  vedono,  almeno  secondo 
le  testimonianze  di  atti  inquisitoriali,  quasi  scomparire  i  vari 
atteggiamenti  di  eresie  non  ortodosse  popolari,  compreso  lo 
stesso  beghinismo  così  vivo  nel  '300  germanico  e  sopravvivente 
in  seno  al  Taborismo  nel  '400  presso  i  cultori  della  libertà  dello 
spirito  (eliminati  con  roghi  dal  capo  taborita  Zizka). 

Il  Valdismo  si  afferma  quindi  come  religione  popolare  cri- 
stiana in  sostituzione  di  altre  forme  ereticali,  grazie  all'elimina- 
zione di  ogni  forma  di  spiegazione  di  dogmi  difficili,  quale  quello 
della  Trinità,  al  superamento  del  predestinazionismo  cattolico  e 
del  problema  del  rapporto  tra  giustificazione  ed  opere  buone, 
alla  bivalenza  della  pratica  sacramentaria  —  i  fedeli  si  confes- 
sano ai  Maestri  valdesi  itineranti  e  ai  Parroci  cattolici  residenti: 
solo  nel  '400  nelle  zone  germaniche  e  slave  si  organizzano  servizi 
di  Maestri  residenti  valdesi  — .  Il  Valdismo  fortifica  la  propria 
solidarietà  confessionale  con  l'escatologismo  e  col  sentimento  di 
appartenenza  al  piccolo  gregge  perseguitato  o  nascosto. 

Per  quanto  riguarda  l'espansione  valdese  nei  territori  slavi, 
essa  è  favorita  a  volte  promossa  e  sostenuta  —  come  in  Francia 
nelle  zone  di  Mérindol  (Molnar,  Storia  dei  Valdesi,  p.  212)  — ,  da 
piccoli  e  grandi  feudatari  che  attirano  i  Valdesi  germanici  o 
austriaci  per  una  intensa  opera  di  colonizzazione  agricola  e  arti- 
gianale —  con  intervalli  di  negativi  scossoni  provocati  da  inqui- 
sizione vescovile  e  papale  voluta  o  permessa  da  giochi  politici 
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diversi  — .  Ai  primi  del  '400  il  Valdismo  europeo  aveva  trovato 
la  sua  chiara  identità  di  cristianesimo  evangelico  proposto  come 
alternativa  al  cristianesimo  romano:  si  può  ben  dire  che  il  rin- 
novamento della  Chiesa  cattolica,  della  società,  dell'individuo 
proposto  da  élites  culturali  e  dall'esigenza  delle  masse,  emanava 
da  una  coscienza  istintivamente  valdese;  nel  Valdismo  infatti 
era  la  pratica  sacramentaria  non  circoscritta  a  ordinamenti  ca- 
nonici molto  contestati,  purificata  da  tutte  le  implicazioni  su- 
perstiziose e  paganeggianti  del  culto  dei  santi,  delle  indulgenze 
e  del  culto  per  i  morti;  nel  Valdismo  era  racchiusa  la  serie  dei 
dogmi  essenziali  per  una  religione  del  trascendente  —  i  sette  ar- 
ticoli — ,  incentrata  nell'accettazione  del  Cristo  uomo-Dio  reden- 
tore, giustificante  e  giudice  ultimo;  nel  Valdismo  era  tracciata 
la  norma  di  vita  per  l'uomo  onesto  e  civile,  nel  rispetto  incondi- 
zionato della  vita  altrui  —  proibizione  di  ogni  forma  di  omici- 
dio —  nella  lealtà  dei  rapporti  di  società  —  proibizione  del  giu- 
ramento — ,  nella  tolleranza  per  altre  interpretazioni  della  fede 
cristiana,  salvi  i  dogmi  fondamentali,  implicita  nel  Nicodemi- 
smo,  nell'idea  del  relativo  discutibile  valore  dell'organizzazione 
politica  di  Signorie  e  Principati  e  baronie  e  feudi  vari  a  causa  di 
una  dichiarata  sfiducia  nella  eticità  dello  Stato  —  idea  implicita 
nella  affermazione  della  superiorità  e  unica  validità  della  Legge 
di  Dio  anche  nelle  manifestazioni  della  vita  civile  — . 

Una  coscienza  allineata  su  questi  principi  non  poteva  allora 
non  dirsi  valdese,  ed  è  per  questo  che  un  personaggio  come  Ni- 
cola di  Cerruc  detto  da  Dresda,  educato,  vissuto  e  morto  nel  cuo- 
re di  comunità  cattoliche,  espressione  nei  primi  decenni  del  '400 
del  nuovo  uomo  cattolico  europeo  che  voleva  mandare  avanti 
un  discorso  sulla  Chiesa  di  Cristo  liberata  dagli  intralci  della 
lunga  cosuetudine  del  costantinismo  e  papalismo  ecclesiastico 
medievale,  fosse  visto  come  valdese.  Senza  volerlo  il  Maestro  del 
Collegio  della  Rosa  Nera  di  Praga  promuoveva  una  ideologia  con 
cui,  da  una  parte,  assieme  ai  colleghi  dell'Ussitismo,  confortava 
teologicamente  i  Maestri  valdesi  del  tempo,  d'altra  parte  offriva 
spunti  di  ulteriori  radicali  sviluppi  al  Taborismo  e  al  movimento 
dei  Fratelli  dell'Unità.  Ma  da  Taborismo  e  Fratelli  i  Valdesi  si 
sentirono  ben  distinti,  benché  accomunati  in  unica  grande  fa- 
miglia dell'uguaglianza  delle  istanze  di  fondo.  Dagli  anni  venti 
e  trenta  del  '400  in  poi  Ussitismo,  Taborismo,  Fratelli  offrirono 
ai  Valdesi  strumenti  di  difesa  e  convincimento  teologico  come 
dimostrano  i  trattati  valdesi  e  come  presuppongono  i  rapporti 
boemi-valdesi  lungo  il  secolo  e  agli  inizi  del  '500:  ma  il  Valdi- 
smo, pur  accetando  qualche  rinnovamento  sacramentario  come 
nell'accettazione  della  comunione  utraquista,  rimase  fedele  ai 
principi  della  propria  tradizione,  con  esemplare  costanza,  fino 
al  momento  degli  interventi  vari  dei  Riformati  che  in  fondo  se- 
gnarono la  morte  del  Valdismo  medievale. 
Varsavia,  Agosto  78  Romolo  Cegna 
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in  polacco,  semplicemente,  Crociati  —  nel  1309  acquistarono  dal  Brande- 
burgo  il  diritto  sul  Pomorze  polacco  —  Pomerania  — .  Inizialmente  un 
piccolo  gruppo  di  Cavalieri  era  stato  chiamato  da  Corrado  di  Masovia 
in  aiuto  contro  le  scorrerie  dei  Prussi.  Nello  stesso  anno  il  grande  Maestro 
dell'Ordine  Sigfrido  di  Feuchtwangen  trasferì  la  sede  centrale  da  Venezia 
a  Malbork  in  piena  zona  baltica.  Tutta  la  zona  nord-orientale  della  Polo- 
nia rimane  fuori  dal  gioco  di  conquiste  e  affermazioni  di  signoria  feudale 
di  Vladislao  Lokietek  che  riuscì  nel  1320  —  20  gennaio  —  ad  essere  inco- 
ronato re  a  Gniezno  —  la  capitale,  come  è  noto,  religiosa-ecclesiastica 
dell'antica  e  nuova  Polonia  —  con  l'opposizione  di  Giovanni  di  Lussem- 
burgo e  il  consenso  di  Papa  Giovanni  XXII.  L'idea  di  Regno  polacco  era 
storicamente  affermata  anche  se  mancava  una  Polonia  geograficamente 
definita.  Le  zone  della  Slesia  tra  il  1327-1329  riconobbero  a  una  a  una,  in 
gran  parte,  la  signoria  feudale  di  Giovanni  di  Lussemburgo,  unendosi 
quindi,  nella  persona  del  Re,  alla  Boemia. 

I  Cavalieri  Teutonici  non  solo  non  cedettero  il  Pomorze  —  Pomera- 
nia — ,  ma  si  estesero  ulteriormente  inserendosi  in  terre  polacche  quasi 
centrali.  Quando  il  2  marzo  1333  morì  Vladislao  Lokietek  la  situazione 
non  era  felice,  ma  succedeva  il  grande  Casimiro  già  sposo  della  figlia  — 
erede  —  del  Duca  di  Lituania. 

Quanto  ho  detto  serve  a  far  comprendere  che,  fuori  dell'autorità  di- 
retta di  un  re  —  nel  1311  Lokietek  aveva  soffocato  l'ultimo  scoppio  di  in- 
surrezione e  rivolta  contro  un  potere  centrale  da  parte  della  Malopolska, 
diretto  dal  patriziato  di  Cracovia,  Sandomierz  e  dal  grande  Monastero 
dei  Cavalieri  del  Santo  Sepolcro  a  Miechow,  in  quel  di  Cracovia  —  e  di 
un  potere  ben  centralizzato,  le  manifestazioni  ereticali  ebbero  un  singo- 
lare sviluppo  di  massa,  nel  Brandeburgo,  nel  Pomorze  e  nella  Slesia  pro- 
prio in  quegli  anni,  anche  per  il  fatto  che  la  colonizzazione  agricola  ad 
opera  di  famiglie  germaniche  fu  ampiamente  favorita.  Ne  è  segno  l'esten- 
dersi proprio  nei  secoli  XIII-XIV  dall'Occidente  nelle  terre  slave  del  co- 
siddetto ius  theutonicum  nell'organizzazione  delle  fattorie,  della  distribu- 
zione dei  terreni  e  del  diritto  feudale  di  loro  coltivazione  e  si  giunse  ad 
accettare  nei  villaggi  slavi  lo  stesso  diritto  teutonico.  La  bibliografia  re- 
cente spiega  che  ciò  non  significa  che  il  diritto  teutonico  accompagni  la 
penetrazione  razziale  germanica,  come  potrebbe  far  capire  i'  provvedi- 
mento di  Viacislao  III:  anche  le  famiglie  slave  si  sottopongono  agli  usi 
germanici.  Per  noi  è  importante  solo  il  fatto  che  la  germanizzazione  e  la 
indipendenza  della  corona  polacca  significa  una  progressiva  valdesizzazio- 
ne  delle  terre  del  nord.  In  questo  modo  si  preparava  il  trionfo  europeo 
dell'Ussitismo  che,  portato  fuori  confine,  all'ombra  non  solo  degli  ideo- 
logi ma  anche  degli  stendardi  del  calice  di  Procopio,  trovò  proprio  nelle 
zone  valdesi  del  '300  —  e  siamo  a  un  secolo  dopo  —  seguaci,  aderenti,  so- 
stenitori, reclute  per  l'esercito  ussita. 

Varsavia,  agosto  '78. 


Romolo  Cegna 


Dai  movimenti  religiosi  popolari 
ai  movimenti  sociali  del  Trecento 


Mentre  l'eresia  dei  secoli  XI-XIII  è  certamente  la  spia  che 
ci  permette  di  cogliere  e  di  valutare,  come  non  sarebbe  possibile 
altrimenti,  le  tensioni  interne  e  il  malessere  della  società  contem- 
poranea, specialmente  al  livello  popolare,  le  cose  cambiano  col 
Trecento  (1).  Nei  secoli  XI-XIII,  infatti,  l'inquietudine  della  so- 
cietà aveva  modo  di  esprimersi  soltanto  attraverso  il  linguaggio 
religioso,  che,  quindi,  prestava  —  come  già  notò  a  suo  tempo 
Gioacchino  Volpe  (2)  —  la  sua  terminologia,  i  suoi  esiti  dialet- 
tici, le  sue  finalità  a  questi  movimenti,  nel  Trecento,  invece,  vie- 
ne meno  l'esclusività  del  linguaggio  religioso  come  muta  radical- 
mente anche  la  dimensione  in  cui  l'evolversi  della  società  va  col- 
locata. Non  voglio  ritornare  sui  casi  classici  di  Valdo  e  di  Fran- 
cesco d'Assisi:  li  ricorderò  solamente  ed  unicamente  come  le  due 
manifestazioni  più  vistose  di  quello  che  qui  stiamo  dicendo.  Vor- 
rei attirare,  invece,  l'attenzione  su  un  puntò  che  io  ritengo  parti- 
colarmente importante:  i  movimenti  popolari  dei  secoli  XI-XIII 
finivano  per  essere  religiosi  anche  nei  loro  aspetti  sociali  (3). 

Cosi,  l'inquietudine  esistenziale  dei  catari,  individualmente, 
poteva  anche  metter  capo  all'endura,  ma  come  realtà  associata, 
unita  in  comunità  di  ideale  spirituale,  formava  una  chiesa,  addi- 
rittura con  un'organizzazione  gerarchica,  una  vera  e  propria  an- 
tichiesa. D'altro  canto,  movimenti,  in  cui  la  componente  è  dav- 
vero e  profondamente  sociale,  quale  fu  il  moto  degli  Umiliati, 
diedero  alla  loro  protesta  sociale  la  manifestazione  e  la  forma  di 
un  Ordine  Religioso,  come  fu,  appunto,  quello  degli  Umiliati  (4). 


(1)  Le  considerazioni  che  presento  in  queste  pagine  sono  formulate  a 
proposito  del  recente  volume  di  G.  G.  Merlo,  Eretici  e  inquisitori  nella 
società  piemontese  del  Trecento,  Torino  1977. 

(2)  Cfr.  G.  Volpe,  Movimenti  religiosi  e  sette  ereticali  nella  società 
italiana,  secoli  Xl-XIV,  3'  ed.  Firenze  1971. 

(3)  Cfr.  R.  Manselli,  Studi  sulle  eresie  del  XII  secolo,  2'  ed.  accresciu- 
ta, Roma  1975  (Studi  Storici  5). 

(4)  Per  una  bibliografia  sugli  Umiliati,  si  veda  J.  F.  Hinnebusch,  O.  P., 
The  "Historia  occidentalis"  of  Jacques  de  Vitry.  A  criticai  edition,  Fri- 
bourg  1972  (Spicilegium  Friburgense,  17),  p.  285. 
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Se  noi  badiamo,  infatti,  specialmente  al  primissimo  tempo  del- 
l'organizzazione di  quest'ultimo,  prima  che  l'autorità  dei  ponte- 
fici lentamente,  ma  energicamente  ne  cambiasse  la  forma,  vedia- 
mo che  gli  Umiliati  costituirono  un  Ordine  Religioso  di  natura 
e  di  struttura  assolutamente  abnorme:  esso  comprese  coniugati, 
continenti  e  pochissimi  chierici,  i  quali,  in  realtà,  erano  più  che 
altro  coloro  che  amministravano  i  sacramenti.  La  vita  religiosa 
era,  come  oggi  si  direbbe,  disposta  in  modo  spontaneistico;  la  do- 
menica, infatti,  gli  Umiliati  predicavano  fra  loro.  Se  riandiamo 
all'inizio  del  secolo  XII,  ai  movimenti  provocati  dai  cosiddetti 
predicatori  vaganti,  vediamo  che  anch'essi  terminarono  in  for- 
mazioni religiose  —  è  interessante  notarvi  la  presenza,  almeno 
in  alcuni  casi,  di  monasteri  doppi  — ,  che,  malgrado  l'esigenza 
penitenziale  e  il  fatto  che  si  trattava  di  un  impegno  di  predica- 
zione, risultarono  monastiche.  Se  ci  spostiamo,  poi,  lungo  l'arco 
del  secolo  XIII,  cogliamo  questo  processo  in  maniera  ancora  più 
chiara.  L'inquietudine  sociale  tende  a  metter  capo  o  a  formazio- 
ni di  Ordini,  riconosciuti  o  non  dalla  Chiesa,  quali  i  Saccati,  da 
una  parte,  o  gli  Apostolici,  dall'altra,  o  a  sistemazioni  nelle  for- 
me di  confraternite;  non  è  qui  il  caso  di  ripercorrere  il  cammino 
che  portò  i  Flagellanti  alle  confraternite  di  Battuti. 

Ben  diversa  è  la  situazione,  invece,  durante  il  Trecento,  e, 
in  questo  senso,  proprio  il  libro  di  G.  Merlo  è  istruttivo,  in  quan- 
to ci  pone  in  luce  come  l'eresia  non  sia  più  espressione  di  un  ma- 
lessere sociale,  costretta  com'è  in  aree  marginali,  anzi  ne  venga 
meno,  addirittura,  l'importanza  nello  stesso  ambito  religioso, 
«  incapace  di  riproporsi  oramai  come  progetto  di  riforma  globa- 
le della  Chiesa  ». 

Prima  di  porci  il  perché  di  tali  cambiamenti,  dobbiamo  esa- 
minare come  G.  Merlo  abbia  raggiunto  questa  conclusione.  Il  suo 
libro  si  basa  su  una  documentazione  precisamente  circoscritta 
nei  suoi  limiti  e  nella  sua  importanza:  quella  «  inquisitoriale  re- 
lativa agli  eterodossi  subalpini  del  Trecento  ».  Egli  ne  mette  a 
frutto  tutto  il  ricco  contributo:  sia  in  merito  alla  dottrina  ereti- 
cale, sia  dei  modi  con  i  quali  l'autorità  ecclesiastica  cercava  di 
estirpare  l'eresia.  Dagli  atti  emerge  anche  il  quadro  della  situa- 
zione culturale,  socio-politica  in  cui  la  religiosità  particolare  di 
tale  regione  si  esprimeva.  L'autore  attende  dai  suoi  documenti, 
inoltre,  una  risposta  particolare  che  riguarda  la  storia  stessa  del 
valdismo  e  i  suoi  sviluppi  successivi  nel  Piemonte,  il  che  gli  per- 
mette poi  di  ricavare  delle  conclusioni  preziose  sulla  consisten- 
za del  valdismo  come  forma  di  religiosità  nel  Trecento  (5). 


(5)  Cfr.  op.  cit.,  pp.  7,  17-19.  In  quest'ultimo  ambito,  G.  Merlo  s'inse- 
risce in  un  dibattito  storiografico  che  ha  dietro  di  sé  ormai  vari  anni  e 
un  numero  considerevole  di  studi  —  di  Comba,  di  Cegna,  di  Selge,  di  Mol- 
nar  —  dell'apporto  dei  quali  il  Merlo  traccia  un  bilancio  lucido  e  preciso, 
appunto  alle  pp.  17-19. 
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Se  il  recente  volume  di  Sanjek  (6)  ci  chiarisce  come  l'eresia 
abbia  potuto,  addirittura,  prosperare  dove  ebbe  l'appoggio  del 
potere  politico  —  come  accadde,  in  Bosnia  — ,  le  ricerche  di 
G.  Merlo  ci  descrivono  un  clima  del  tutto  diverso.  Le  comunità 
delle  Valli  Alpine  sopravvivono,  infatti,  clandestinamente,  tra 
dissimulazione  e  contrassegni  particolari  —  il  che  non  esclude, 
però,  atti  anche  di  ribellione  e  di  violenza  — ,  riconfermando  la 
validità  dello  hereticus  fugitivus  come  figura  emblematica.  Mi 
sia  permesso  di  mettere  a  questo  punto  in  rilievo,  a  margine  di 
questi  due  lavori,  che  anche  quando  l'eresia  sopravvive  o,  addi- 
rittura, ha  delle  reviviscenze  —  è  il  caso  di  Pierre  Autier  nel  Sa- 
bartès  — ,  essa  perde  la  sua  forza  organizzativa.  Pierre  Autier  è 
stato  uno  straordinario,  eccezionale  missionario  dell'eresia,  ma 
la  sua  opera  venne  immediatamente  travolta  proprio  per  la  man- 
canza di  consistenza  organizzativa  (7).  Viceversa,  il  valdismo  eb- 
be, tra  Due  e  Trecento,  la  capacità  di  sopravvivere  proprio  per- 
ché riuscì  a  mantenere  la  sua  forma  di  libera  comunità,  capace 
di  adattarsi  alle  condizioni  anche  più  difficili,  in  quanto  poteva 
mantenersi  nella  sua  posizione  sempre  oscillante  tra  adesione 
anche  al  prete  cattolico,  se  buono,  o  al  proprio  maioralis,  quan- 
do questi  riuscisse  a  raggiungere  le  sue  comunità  (8).  Il  valdismo 
accentua,  per  non  dire:  esaspera  il  suo  volto  religioso  in  questi 
due  secoli,  allontanandosi  per  quel  che  riusciamo  a  sapere,  da 
talune  sue  antiche  componenti  sociali.  Esso  si  anima  e  vive,  cioè, 
della  critica  alla  Chiesa  del  proprio  tempo,  su  di  un  piano  e  ad 
un  livello  che  riteniamo  impegnatamente  ecclesiale,  se  ci  si  con- 
sente questo  termine  dei  nostri  giorni.  Se,  cioè,  nei  primi  valdesi 
l'esigenza  pauperistica  e  quella  della  predicazione  erano  state  il 
fermento  vivo  del  movimento,  esse  si  erano  venute  sempre  più 
evolvendo  nella  linea  di  sviluppo  di  critica  della  Chiesa,  il  che  si- 
gnifica, d'altronde,  anche  la  loro  inevitabile  dispersione  in  mez- 
zo ad  altre  esperienze  religiose  di  ben  diversa  origine,  individuan- 
dovi un  solo  tratto  distintivo:  l'attesa  escatologica. 

In  questo  modo,  il  valdismo  si  fa  componente  importante 
della  critica  alla  Chiesa  del  Trecento,  fino  a  diventare,  con  la  fine 
del  secolo,  una  forza  polemica  di  indubbio  rilievo.  In  questo  mo- 
mento, pur  senza  perdere  il  suo  carattere  di  eresia  popolare  e 
con  un  seguito  non  larghissimo,  ma  certo  notevole,  tende  ad  as- 
sumere una  funzione  diversa  da  quella  che  aveva  avuto  nei  se- 
coli precedenti.  Possiamo,  in  un  certo  senso,  dire  che,  se  da  un 
lato,  come  proprio  il  volume  di  G.  Merlo  ha  messo  in  luce,  il  val- 

(6)  Cfr.  F.  Sanjek,  Les  chrétiens  bosniaques  et  le  mouvement  cathare, 
XII'-XIV  s.,  Paris  1976  e  R.  Manselli.  Les  "Chrétiens"  de  Bosnie:  le  ca- 
tharisme  en  Europe  orientale,  in  Revue  d'Histoire  Ecclésiastique,  72 
(1977),  pp.  600-614. 

(7)  Cfr.  R.  Manselli,  L'eresia  del  male,  Napoli  1960. 

(8)  Cfr.  A.  MoLNAR,  Storia  dei  valdesi,  I,  Dalle  origini  all'adesione  alla 
Riforma,  Torino,  197.4. 
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dismo  mantiene  anche  nelle  valli  piemontesi  e  m  aree  padane 
una  sua  presenza  squisitamente  popolare,  dall'altro,  nello  stes- 
so tempo,  viene  formando  ed  elaborando  una  vera  e  propria  po- 
lemica contro  gli  abusi  del  clero.  È  il  momento,  per  esempio,  in 
cui,  non  a  caso,  in  Austria  compare  il  nome  Pietro,  premesso  a 
quello  di  Valdo  e  abbiamo  il  primo  formarsi  di  una  letteratura 
polemica  valdese,  che  avrà  una  sua  funzione  durante  il  Quattro- 
cento. 

Dobbiamo,  dunque,  concludere  che  all'eresia  viene  attribuita 
nel  Trecento  un  compito  assai  diverso  da  quello  avuto  nei  secoli 
XI-XIII,  che  non  è  però  meno  importante,  quello  cioè  di  erigersi 
osservatore  critico  della  Chiesa  nel  Trecento.  Se  vogliamo  capi- 
re il  motivo  di  questa  trasformazione,  va  tenuto  presente  anzi- 
tutto che  se,  da  un  lato,  il  proliferare  di  gruppi  locali,  che  la 
Chiesa  faticosamente  mantenne  o  ricondusse  in  seno  all'ortodos- 
sia, avevano  profondamente  modificato  il  volto  della  Chiesa,  non 
minore  importanza  vi  hanno  avuto  in  proposito  anche  i  nuovi 
Ordini  Mendicanti  (9).  Questi  ultimi  hanno  agito  per  l'effetto  di 
un  fenomeno  di  centralizzazione  della  forza,  soprattutto  orga- 
nizzativa, del  papato  —  si  badi  che  Minori  e  Predicatori  erano 
alle  dirette  dipendenze  del  papa  e  ne  costituirono  la  «  longa  ma- 
nus  »  e  lo  strumento  di  trasmissione  al  di  là  e  al  di  sopra  della 
gerarchia  ufficiale  —  e  per  la  capacità  di  penetrazione  nelle  mas- 
se —  mi  si  perdoni  se  insisto  su  un  punto  sul  quale  non  sempre 
lo  storico  è  attento  per  una  mancanza  di  documenti  in  proposi- 
to, mentre  risulta  dalle  cronache  — ,  per  cui  la  volontà  di  un  pon- 
tefice arrivava  al  popolo  con  una  rapidità  prima  sconosciuta.  In 
altre  parole,  se  lungo  il  corso  dell'Alto  Medio  Evo,  la  presenza 
del  vescovo  era  essenziale  per  la  sua  funzione  di  intermediario 
tra  il  papa  e  il  clero  minore,  per  poter  raggiungere  i  fedeli,  ora 
questa  funzione  viene,  per  così  dire,  ad  essere  ripartita  su  due 
piani:  quello  precedente  e  normale  della  gerarchia,  e  l'altro,  nuo- 
vo ma  non  straordinario,  degli  Ordini  Mendicanti.  Ne  esce  raf- 
forzato il  potere  dei  pontefici,  e,  se  non  indebolito,  certo,  sminui- 
to quello  dei  vescovi,  e  dello  stesso  clero  minore. 

Viene  a  questo  punto  a  proporsi  alle  masse  un  ideale  reli- 
gioso che  non  è  più  quello  della  religio,  dell'Ordine  religioso  ve- 
ro e  proprio,  ma  quello  della  associazione,  dell'unione,  in  vista 
di  un  fine  comune  religioso.  La  spinta  ad  associarsi,  in  difesa  di 
un  comune  interesse  o  di  una  comune  esigenza  —  che  noi  abbia- 
mo visto  presiedere  ed  indirizzare  l'origine  del  comune  e  poi 
delle  associazioni  all'interno  del  comune,  fossero  esse  nobiliari 
o  di  popolo  —  si  articola  e  si  fraziona  in  associazioni  di  vario 
genere,  nelle  quali  si  indirizza  e,  per  così  dire,  si  canalizza  anche 

(9)  Cfr.  in  proposito  R.  Manselli,  La  religion  populaire  au  Moyen  Age. 
Problèmes  de  méthode  et  d'histoire,  Montréal-Paris  1975  (Conférence  Al- 
bert-Le-Grand  1973),  pp.  177-218:  «  L'Eglise  et  la  religion  populaire  ». 
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l'inquietudine  religiosa.  Anche  per  queste  ragioni,  tra  la  fine  del 
XIII  secolo  e  l'inizio  del  XIV,  le  eresie  tradizionali  entrano  in 
crisi,  lentamente  cedendo  dalle  città,  per  ritornare  o  andare  nel- 
le campagne  o  nelle  località  minori,  in  uno  sforzo  di  mimetizza- 
zione e  di  occultamento  che,  da  mezzo  di  difesa,  finì  per  essere 
anche  ragione  di  morte.  Infatti,  l'eresia  medioevale,  e  catara  e 
valdese,  si  giovava  di  una  sottile  propaganda,  che  poteva  avere 
efficacia  soltanto  quando  si  manifestasse.  Si  spiega,  quindi,  come, 
con  l'inizio  del  XIV  secolo,  gli  sforzi  congiunti  della  predicazione 
mendicante  e  dell'inquisizione,  l'occultamento  dell'eresia  soprat- 
tutto catara,  il  miglioramento  delle  condizioni  economico-sociali 
abbiano  lentamente  distrutto  quanto  restava  degli  eretici  (10). 

La  funzione  storica  che  l'eresia  e  i  movimenti  popolari  tra- 
dizionali hanno  avuto  nei  secoli  precedenti,  passa  ad  altre  forme 
di  vita  religiosa  associata  che  ora  esamineremo. 

Dal  punto  di  vista,  nel  quale  ci  siamo  collocati,  ha  un  interes- 
se —  che  continuamo  a  considerare,  addirittura,  eccezionale  —  il 
moto  degli  Spirituali  e  dei  beghini  nella  Francia  meridionale, 
che  si  manifestò  e  si  realizzò,  come  è  noto,  tra  il  1317  e  il  1335,  in 
maniera  diversa  —  va  precisato  —  dall'Italia  centrale  (11).  Men- 
tre, infatti,  in  questa  parte  del  nostro  paese,  il  moto  fu  essenzial- 
mente di  frati  e  si  risolse,  quasi  esclusivamente,  all'interno  di 
conventi,  in  Francia  meridionale  ancora  una  volta  ebbe  vasta 
estensione  nello  spazio  e  lunga  durata  nel  tempo  e  tentò  di  porsi 
come  Chiesa  degli  eletti  contro  la  Chiesa  dell'Anticristo  mistico, 
nell'attesa  dell'avvento  della  Chiesa  spirituale  (12).  Se  guardia- 
mo però  ai  suoi  contenuti  sociali,  ancora  una  volta  dovremo  con- 
fermarne il  collegamento  coi  moti  dei  secoli  precedenti:  il  suo 
pauperismo  non  assume  mai  i  toni  e  gli  aspetti  di  una  rivolta  so- 
ciale o  anche  solo  di  una  opposizione  all'ordine  costituito,  ma 
si  impone  sempre  come  via  di  salvezza  e  mezzo  di  redenzione 
nell'ai  di  là.  Se  in  questi  movimenti  c'è  un'indubbia,  diflìusa  e  lar- 
ga coscienza  delle  proprie  finalità,  delle  proprie  esigenze  e  dei 
mezzi  per  raggiungerli,  va  anche  sottolineato  che  essi  non  si 
preoccupano  dell'ordine  costituito,  non  si  elevano  ad  una  critica 
della  società,  ma  si  ergono  giudice  della  Chiesa  ufficiale.  È  inte- 
ressante il  rilevare  che,  almeno  agli  inizi,  essi  confidano  persino 
nell'aiuto  del  sovrano  contro  gli  abusi  dell'inquisizione  e  del  pon- 
tefice: ma  il  sovrano  —  ahimé  è  Filippo  IV  il  Bello!  —  pensa  as- 
sai più  ai  Templari  ed  al  loro  denaro  che  ai  poveri  beghini. 

I  moti  spontaneistici  che  caratterizzano  il  sec.  XIV  in  alcuni 
dei  suoi  aspetti  più  significativi,  come,  ad  esempio,  le  processio- 

(10)  Cfr.  R.  Manselli,  L'eresia  del  male,  già  cit. 

(11)  Cfr.  R.  Manselli,  Spirituali  e  beghini  in  Provenza,  Roma  1955 
(Studi  storici  31-34). 

(12)  Cfr.  R.  Manselli,  L'Anticristo  mistico:  Pietro  di  Giovanni  Olivi, 
Ubertino  da  Casale  e  i  papi  del  loro  tempo,  in  Collectanea  Franciscana  47 
(1977),  pp.  5-25. 
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ni  e  i  pellegrinaggi  di  Ven turino  da  Bergamo,  le  cui  idee  sono 
state  direttamente  influenzate,  pur  senza  nominarlo  mai,  da  Pie- 
tro di  Giovanni  Olivi  (13),  ebbero  clamore  e  echi  fra  le  masse, 
ma  non  condussero  a  risultati  davvero  degni  di  rilievo.  Sarebbe, 
anzi,  opportuno  che  ci  si  preoccupasse  di  porre  in  luce  come  e 
quante  forme  di  religiosità  di  questo  tipo,  che  non  esito  a  defi- 
nire popolari,  abbiano  inquietato  o  turbato  le  masse. 

Per  non  rimanere  in  Italia,  si  pensi  ai  moti  contro  gli  ebrei 
in  Francia,  e  ai  cosiddetti  pastorelli,  in  cui  fatti  sociali  e  fatti 
religiosi  si  intrecciavano  si  può  dire  regolarmente. 

Nello  stesso  tempo  si  viene,  proprio  con  l'inizio  del  XIV  se- 
colo, approfondendo  ed  estendendo  l'eresia  del  Libero  Spirito, 
su  cui  dovremo  rivolgere  un  momento  la  nostra  attenzione,  se  vo- 
gliamo comprenderne  l'importanza  profonda  e  le  ripercussioni 
successive  (14).  Due  studiosi  marxisti  tedeschi,  M.  Erbstosser  ed 
E.  Werner  ne  hanno  parlato  come  di  una  espressione  del  «  mitte- 
laterliches  Plebeiertum  »,  con  il  merito  di  porre  in  luce  quale 
estesa  e  varia  diffusione  esso  avesse  avuto  anche  in  masse,  rela- 
tivamente parlando,  popolari  (15).  Indubbiamente,  questa  forma 
di  mistica,  che,  come  è  noto,  ebbe  la  sua  manifestazione  più  vi- 
stosa nel  Miroir  des  âmes  simples  di  Margarete  Porrete,  condan- 
nata al  concilio  di  Vienne  e  finita  poi  sul  rogo,  ha  un  suo  risvolto 
popolare  che,  per  taluni  aspetti,  antiteticamente  corrisponde  al 
risvolto  addirittura  teologico,  ma  aperto  all'attenzione  del  popo- 
lo, di  un  Meister  Eckhart  (16).  Pure,  noi  riteniamo  che  esso,  nelle 
sue  realtà  essenziali,  non  possa  ricondursi  ad  una  forma  di  pro- 
testa sociale,  quanto  piuttosto,  ancora  una  volta,  si  è  di  fronte 
ad  una  reazione  al  potere  ecclesiastico,  alle  sue  pretese  di  deten- 
zione completa  e  totale  dei  poteri  carismatici,  che  giungono  ai 
fedeli,  ma  di  cui  i  fedeli  non  partecipano.  Quest'eresia  ci  sembra, 
in  altre  parole,  la  manifestazione  di  inquietudine,  se  non,  addi- 
rittura, di  rifiuto  della  funzone  esclusiva  di  intermediario,  che 
si  è  assunto  il  clero  nella  Chiesa,  per  cui  il  fedele  finisce  per  es- 
seme oggetto,  elemento  passivo,  componente,  in  pratica,  priva 
di  ogni  concreta  possibiltà  di  rapporto  con  Dio. 

Non  ci  sembra  casuale  in  questo  momento  storico  il  prolife- 
rare di  santuari,  di  opere  di  azione  spirituale,  come  pellegrinag- 
gi, forme  singolari  di  penitenze,  preghiere  a  metà  strada  fra  il 


(13)  Cfr.  A.  Sisto,  Pietro  di  Giovanni  Olivi,  il  beato  Venttirino  e  San 
Vincenzo  Ferrer,  in  Rivista  di  Storia  e  Letteratura  Religiosa  1  (1965), 
pp.  268-273. 

(14)  Cfr.  R.  E.  Lerner,  The  Heresy  of  the  Free  Spirit  in  the  Later 
Middle  Ages,  Berkely-Los  Angeles  -  London  1972. 

(15)  Cfr.  E.  Werner  -  M.  Erbstosser,  Sozial-religiose  Bewegungen  im 
Mittelalter,  in  Wissenschaftliche  Zeitschrift,  VII  (1957-1958),  pp.  257-282. 

(16)  Su  Margarete  Porrete,  cfr.  R.  Guarnieri,  II  movimento  del  Libero 
Spirito.  Testi  e  documenti,  I:  Il  movimento  del  Libero  Spirito  dalle  ori- 
gini al  secolo  XVI,  in  Archivio  Italiano  per  la  storia  della  pietà  4  (1965). 
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liturgico  e  il  magico  e,  infine,  il  vero  e  proprio  ricorso  alla  magia. 
Se,  da  un  lato,  è  infatti  vero  che  l'attenzione  del  mondo  ecclesia- 
stico verso  la  magia  viene  stimolata  e  sferzata  dalla  ben  nota  in- 
chiesta di  Giovanni  XXII,  e  dalle  bolle  che  la  seguirono,  non  è 
meno  vero  il  fatto  che  la  magia  obiettivamente  vide  accrescere 
sempre  più  il  numero  di  coloro  che  la  praticavano  (17). 

A  questo  punto  va  sottolineato  energicamente  un  fatto  che 
a  me  sembra  non  ancora  sufficientemente  valutato  dagli  storici 
della  vita  religiosa  e  che,  in  fondo,  gli  stessi  storici  in  generale 
non  apprezzano  in  tutta  la  sua  importanza;  intendo  riferirmi  al- 
la peste  del  1348.  Che  questa  epidemia,  la  prima  così  spaventosa, 
così  generale,  così  pesante  di  risultati,  non  possa  ridursi  al  mero 
fatto  demografico  della  scomparsa  di  popolazione,  dai  due  terzi 
alla  metà,  almeno  in  molta  parte  d'Europa,  può  sembrare  addi- 
rittura ovvio.  Eppure,  se  da  più  parti  noi  cogliamo  l'eco  di  pro- 
fondi sconvolgimenti  spirituali,  di  cui  le  bande  di  flagellanti  sem- 
brano una  manifestazione  addirittura  pittoresca,  non  possiamo 
nasconderci  che  le  ripercussioni  più  gravi  furono,  da  un  lato, 
quelle  economiche,  per  la  diminuzione  del  numero  delle  braccia 
lavorative,  e,  dall'altra,  proprio  quelle  di  natura  psicologiche  e 
religiose.  È  vero  che  il  Medio  Evo  non  aveva  mai  dimenticato 
l'importanza  e  il  pericolo  della  morte  con  il  suo  sopraggiungere 
imprevisto  ed  il  rischio  dell'eterna  dannazione;  ma  è  pur  vero 
che  questa  presenza  della  morte  aveva  avuto  per  secoli  un  suo 
ritmo  normale:  dopo  la  falcidia  dei  primi  anni,  ne  seguivano  al- 
tri, relativamente  tranquilli,  fino  al  momento  della  maturità  e 
delle  sue  conseguenze,  ivi  inclusa  la  morte  stessa.  L'epidemia 
del  1348  distrusse  e  —  va  aggiunto  —  per  secoli,  con  i  suoi  ritor- 
ni periodici,  questa  sicurezza.  La  peste  rapì  giovani  nel  fiore  de- 
gli anni,  accanto  a  ragazzi  ed  anziani,  senza  nessun  rimedio,  con 
una  «  assurdità  »  che  sembrò  il  «  trionfo  della  morte  ».  Non  ri- 
guarda il  nostro  assunto  il  problema  del  macabro,  che  d'ora  in 
poi  si  fece  sempre  più  vivo  e  presente,  ma  indubbiamente  delle 
ripercussioni  se  ne  ebbero  e  sul  piano  sociale. 

Se  noi  guardiamo  le  vicende  socio-economiche  del  secolo 
XIV,  dobbiamo  rilevare  come  fatto  di  notevole  significato  che 
già  verso  la  metà  del  secolo,  proprio  poco  prima  della  terribile 
epidemia,  l'inizio  della  guerra  dei  cento  anni,  con  le  sue  devasta- 
zioni, con  le  sue  rovine,  col  suo  bisogno  di  denaro  aveva  scon- 
volto quello  che  fino  allora  era  sembrata  la  progressiva,  tran- 
quilla ascesa  dell'economia  europea.  Per  limitarci  all'Italia,  il 
fallimento  dei  Bardi  e  Peruzzi  a  Firenze,  le  inquietudini  politiche 
provocate  in  città  prima  dell'arrivo  in  Italia  di  Giovanni  di  Boe- 
mia, poi  dai  falliti  tentativi  di  impadronirsi  di  Lucca  e  di  Pisa, 


(17)  Cfr.  R.  Manselli,  Enrico  del  Carretto  e  la  consultazione  sulla  ma- 
gia di  Giovanni  XXII,  in  Miscellane  in  onore  di  Mons.  Martino  Giusti,  II, 
Città  del  Vaticano  1978  (Collectanea  Archivi  Vaticani  6),  pp.  97-129. 
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e  le  delusioni  della  guerra  veneto-fiorentina-scaligera,  avevano 
causato  inquietudini  che  non  si  potevano  placare  certo  con  belle 
parole  e  di  cui  troviamo  l'eco  nella  cronaca  di  Giovanni  Villani. 

Ma,  in  quest'inquietudine,  in  questo  turbamento  degli  spiriti 
si  innestava  la  predicazione  di  una  nuova  eresia,  che  aveva  preso 
le  mosse  dal  moto  degli  spirituali  e  che  era  passata  all'aperta  ri- 
bellione quando  Giovanni  XXII  aveva  pronunciato,  dopo  un'in- 
chiesta, la  condanna  della  povertà  minoritica  e  Michele  da  Ce- 
sena si  era  rifugiato  con  i  suoi  più  fedeli  collaboratori  alla  corte 
di  Ludovico  il  Bavaro. 

Era  l'eresia  che  noi  conosciamo  col  nome  di  eresia  dei  frati- 
celli, di  cui  non  è  dav\'ero  qui  il  caso  di  ripetere  gli  elementi  es- 
senziali, ma  che  indubbiamente  per  gli  elementi  che  la  costitui- 
scono ha  una  sua  indiscutibile  incidenza  sociale.  Sarà  interessan- 
te vedere  come  quest'incidenza  trovi  rispondenza  tra  le  masse  e 
quali  ripercussioni  ne  derivino  (18). 

Se  da  un  punto  di  vista  teorico,  l'eresia  dei  fraticelli  rifiuta- 
va il  diritto  di  giurisdizione  dei  pontefici  e  considerava  eretici 
tutti  i  papi,  da  Giovanni  XXII  in  poi,  è  importante  il  ricordare 
che,  d'altra  parte,  si  alimentava  anche  di  una  precisa  speranza 
escatologica,  che  noi  troviamo  nettamente  rappresentata  in  un 
singolare  documento  in  latino  e  in  italiano,  ove  si  prospetta  ad- 
dirittura la  sospensione  di  ogni  attività  economica  e  di  ogni  re- 
lazione sociale,  in  attesa  del  ritorno  di  Cristo  giudice  (19).  In 
ogni  caso,  anche  quando  non  si  giunse  sempre  e  dovunque,  a  po- 
sizioni così  estreme,  è  indubbio  che  i  fraticelli  si  sentivano  la 
Chiesa  degli  eletti,  la  «  Ecclesia  spiritualis  »,  contro  quella  «  car- 
nalis  »,  rappresentata  dal  papa  d'Avignone  e  da  coloro  che  lo  cir- 
condavano. A  quest'eresia  dei  fraticelli  aggiunse  una  sua  carica 
ancor  più  radicalmente  escatologica  dalla  Francia  giungendo  in 
Italia,  per  vie  che  ci  sfuggono,  il  misterioso  Giovanni  da  Rupe- 
scissa,  che  non  è  solo  l'autore  del  Liber  Ostensor  ancora  inedito, 
ma  anche  di  opuscoli  che  trovarono  varia  e  vasta  diffusione  e  pe- 
netrazione (20).  Il  suo  Vademecum  in  trihulatione  era,  certo,  l'an- 
nuncio di  una  speranza  di  libertà,  nel  nuovo  mondo  che  Cristo, 
ritornato  sulla  terra,  avrebbe  instaurato  (21). 

Sintomo  profondamente  indicativo  di  questa  ripercussione 
religiosa  della  peste  del  1348  e  della  stessa  già  ricordata  guerra 
dei  cento  anni  è  il  profilarsi  di  fenomeni  religiosi  con  ripercus- 


(18)  Sui  fraticelli  si  veda  la  recente  voce  di  C.  Schmitt,  in  Diction- 
naire d'Histoire  et  de  Géographie  Ecclésiastique. 

(19)  Cfr.  per  questo  documento  R.  Manselli,  L'Anticristo  mistico,  cit., 
p.  18. 

(20  Cfr.  J.  Bignami-Odier,  Études  sur  Jean  de  Roquetaillade,  Paris  1952. 

(21)  Cfr.  R.  Manselli,  Papato  Avignonese  ed  ecclesiologia  trecentesca, 
in  Aspetti  culturali  della  società  italiana  nel  periodo  del  papato  avigno- 
nese, Todi  1978  (XIX  convegno  storico  internazionale  del  Centro  di  studi 
sulla  spiritualità  medievale),  in  corso  di  stampa. 
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sioni  sociali  in  Francia  e,  soprattutto,  in  Inghilterra.  In  Francia 
è  specialmente  la  guerra  che  provoca  inquietudine  e  disordine: 
ma  ancora  una  volta,  alla  base,  in  modo  addirittura  elementare, 
noi  troviamo  il  fatto  religioso.  Quando  la  canzoncina  dei  Jacques 
bonhommes  insorti  contro  i  loro  signori,  dediti  solamente  alla 
guerra  intona  «  quando  Adamo  zappava  ed  Eva  filava,  dov'era  il 
signore  e  dov'era  il  villano?  »  ebbene,  non  c'è  bisogno  di  grande 
dottrina  teologica  per  rendersi  conto  che  era  scesa  al  livello  po- 
polare la  teoria  scolastica  della  uguaglianza  primigenia  degli  uo- 
mini, e  che  questa  trovava  un'espressione  estremamente  sempli- 
ce, ma  limpidamente  e  lucidamente  persuasiva.  Non  sappiamo, 
certo,  da  chi  e  dove  sia  sorto  questo  movimento,  ma  indubbia- 
mente esso  aveva  lontane  origini  e  una  sua  vasta  opera  d'azione. 

In  Inghilterra  invece  noi  abbiamo  la  possibilità  di  identifi- 
care il  punto  di  partenza  di  questi  fenomeni  che  da  religiosi  si 
fanno  sociali,  grazie  agli  studi  che  negli  ultimi  anni  sono  stati 
dedicati  a  John  Wyclifï  e  a  coloro  poi  che  ne  volgarizzarono  e 
diffusero  le  idee,  in  maniera  da  renderle  sempre  più  accessibili 
alle  masse  popolari  (22).  Indubbiamente  WycliflF  era  un  teologo 
in  piena  regola  e  i  suoi  problemi  erano,  senza  alcun  dubbio,  teo- 
logici nel  senso  più  pieno  del  termine.  Ma  nel  suo  concetto  di 
redenzione  degli  eletti  e  nella  sua  precisa  presa  di  posizione  che 
conduceva  al  rifiuto  di  fatto,  se  non  di  diritto,  del  potere  carisma- 
tico della  Chiesa,  con  il  rifiuto  degli  Ordini  Mendicanti,  e  con  una 
forte  carica  escatologica,  che  nasce  soprattutto  da  una  rinnova- 
ta meditazione  dell'Apocalisse.  L'opera  di  WycliflF  tuttavia  sareb- 
be rimasta  una  fondamentale  presenza  teologica,  senza  effettiva 
presa  sulle  masse,  se  intorno  a  lui  non  si  fosse  formato  un  grup- 
po di  chierici  che  ne  assimilarono  le  idee,  le  portarono  a  livello 
di  comprensibilità  anche  per  il  popolo  e,  soprattutto,  seppero 
abilmente  appoggiarle  ai  testi  biblici,  tradotti  in  volgare.  Ancora 
una  volta  la  bibbia  diventa  lo  strumento  attraverso  il  quale  si 
potevano  esprimere  esigenze,  tensioni  e  turbamenti  della  folla. 

In  questi  paesi,  di  cui  abbiamo  parlato,  vediamo  subito  che 
ognuna  di  queste  forme  e  proposte  religiose  si  adeguano  alla 
realtà  sociale  circostante.  Non  è  un  caso  che  i  fraticelli  entrava- 
no nelle  città  a  predicare  e  Firenze  li  proibì  con  appositi  articoli 
del  suo  statuto,  mentre  in  Francia  e  in  Inghilterra  raggiunsero 
soprattutto  le  masse  contadine. 

Non  meno  interessante  è  il  rilevare  come  queste  masse,  a 
loro  volta,  abbiano  reagito,  ponendosi  dei  determinati  fini,  delle 
precise  esigenze  che,  ormai,  hanno  un  volto  ed  una  fisionomia 
che  profondamente  le  differenzia  da  quelle  del  secolo  precedente 
e,  persino,  degli  stessi  primi  decenni  del  secolo. 

La  peste,  diminuendo  il  numero  delle  braccia,  dà  ai  lavora- 


(22)  Cfr.  G.  Leff,  Heresy  in  the  Later  Middle  Ages,  I-II,  Manchester- 
New  York  1967. 
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tori  una  coscienza  anche  della  loro  necessità.  Come  sul  piano  re- 
ligioso prendono  coscienza  del  fatto  di  non  essere  oggetti  passi- 
vi della  classe  clericale,  ma  soggetti  capaci  di  raggiungere  il  di- 
vino, sia  pure  nello  slancio  mistico;  così,  sul  piano  sociale,  essi 
si  preoccupano  di  raggiungere  un  loro  preciso  obiettivo,  che  li 
porti  alla  partecipazione  attiva  alla  vita  politica. 

È  quanto  noi  consideriamo  e  constatiamo  a  proposito  della 
rivolta  nota  come  tumulto  dei  Ciompi.  Per  quanto  vi  siano  stati 
tentativi  di  ridurla  ad  «  un  imbroglio  fiorentino  »,  elaborato  dal- 
la classe  oligarchica  al  potere  per  tener  saldi  i  suoi  componenti, 
per  quanto,  insomma  si  voglia  ridurre,  contro  l'interpretazione 
marxistica  del  Rutenburg,  il  significato  sociale  di  questo  tumul- 
to, un  fatto  essenziale  c'è  e  resta:  quello  dell'essersi  ribellati  per- 
ché volevano  un'arte  che  entrasse  a  far  parte  poi  delle  arti  che 
governavano  la  città  (23).  Ci  sembra  questo  un  fatto  incontrover- 
tibile, che  caratterizza  la  fisionomia  del  movimento,  qualimque 
sia  il  giudizio  globale  che  se  ne  voglia  trarre.  Anche  se,  come  è 
certo,  e  come  già  notò  a  suo  tempo  Niccolò  Rodolico,  queste  mas- 
se furono  mosse  oltre  che  da  esigenze  economiche  anche  da  una 
precisa  coscienza  religiosa  —  fra  i  Ciompi  circolavano  le  profe- 
zie appunto  di  Giovanni  da  Rupescissa  e  dei  fraticelli  —  certo, 
l'esito  al  quale  queste  masse  puntavano,  non  era  più  la  creazione 
di  una  chiesa,  ma  la  formazione  di  un'arte  (24).  Qui  mi  sembra 
cogliere  veramente  la  fine  dell'eresia  popolare  medioevale  e  il 
nascere  di  qualche  cosa  di  nuovo  e  di  diverso. 

Analogamente  la  Jacquerie  francese  o  la  rivolta  inglese  con- 
tadina del  1381,  non  possono  davvero  ridursi  a  fatto  religioso, 
anche  quando  questo  fatto  religioso  vi  ebbe  una  presenza  perfino 
più  chiara  e  tangibile  che  non  nel  tumulto  dei  Ciompi.  I  conta- 
dini insorti  o,  come  si  dissero,  i  lollardi,  furono,  certo,  nutriti  di 
bibbia  e  di  profezie,  ma  quello  che  essi  volevano  non  era  più  la 
costruzione  di  una  nuova  chiesa,  di  una  chiesa  rinnovata  o  di 
preti  degni,  bensì  una  trasformazione  sociale  e  quando  la  rivolta 
rientrò,  non  fu  per  costituire  un  Ordine  Religioso,  ma  per  la  pro- 
messa e  l'imoegno  di  miglioramenti  sociali  (25). 

Col  Trecento,  dunque,  emerge  la  trasformazione  profonda 
che  i  movimenti  popolari  hanno  realizzato  nel  corso  dei  secoli 
precedenti.  Se  e  fino  a  che  punto  la  trasformazione  di  questi  mo- 
vimenti sia  legata  a  quella  che  taluni  considerano  la  crisi  del  se- 
colo XIV  o  la  crisi  del  feudalesimo,  non  è  qui  il  caso  di  precisa- 
re, anche  perché,  in  realtà,  quello  che  qui  ci  interessava  di  porre 

(23)  Cfr.  G.  Brucker,  Florentin  Politics  and  Society,  Prince- 
ton 1962. 

(24)  Cfr.  N.  Rodolico,  /  Ciompi.  Una  pagina  di  storia  del  proletariato 
operaio,  2'  ed.  Firenze  1971. 

(25)  Cfr.  E.  Delaruelle  -  E.  R.  Labandf  -  P.  Ourltac,  L'Église  au  temps 
du  Grand  Schisme  et  de  la  crise  conciliaire  (1378  1449),  I-II,  Paris  1964 
(Histoire  de  l'Eglise  de  A.  Pliche  et  V.  Martin,  XIV). 
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in  luce,  stimolati  dalla  lettura  del  lavoro  del  Merlo,  era  precisa- 
mente il  modo  nel  quale  l'eresia  popolare  medioevale  abbia  con- 
cluso il  suo  essere.  Quando  essa  non  è  più,  come  abbiamo  detto, 
la  spia  che  ci  permette  di  vedere  all'interno  di  una  massa  le  in- 
quietudini, le  speranze  e  i  problemi  che  la  tormentano,  e  diven- 
tano invece  lo  stimolo,  il  motivo,  il  punto  di  partenza  per  una  ri- 
bellione sociale,  diciamo  pure,  che  l'eresia  popolare  è  diventata 
un'altra  cosa,  che  dobbiamo  studiare,  comprendere  ed  apprez- 
zare storicamente  in  tutta  la  sua  importanza,  ma  tenendo  ben 
chiaro,  che  sono  cambiate  le  masse  stesse,  che  è  soprattutto  cam- 
biata la  cornice  storica  entro  la  quale  esse  operano  e  si  muovo- 
no. Per  alcuni  secoli  esse  sono  rimaste  fatto  religioso,  che  si  ri- 
solveva all'interno  di  una  realtà  ecclesiastica,  di  cui  veniva  rico- 
nosciuta o  rifiutata  la  validità,  ma  entro  cui  si  finiva  per  restare. 
Con  la  seconda  metà  del  secolo  XIV,  le  masse  escono,  per  così 
dire,  dalla  Chiesa,  senza  rifiutarla,  anzi  accettandone  le  idee,  ma 
non  per  farsene  guidare  ma  per  innalzarle  come  bandiera  contro 
chi,  a  loro  giudizio,  voleva  invece  servirsene  per  asservirli. 
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Nuovi  contributi  su 
Bernardino  Ochino 


Nella  sua  introduzione  al  catalogo  delle  edizioni  astigiane 
del  secolo  XVI,  contenuto  nel  II  dei  volumi  splendidi  e  preziosi 
dedicati  a  Le  Cinquecentine  Piemontesi,  Marina  Bersano  Begey 
ad  un  certo  punto  sottolinea  come  «  ...  il  S.  Bernardino  del  1541... 
(sia)  la  prima  opera  in  volgare  stampata  in  Asti  »  (1)  e  aggiunge 
che  questa  prima  edizione  italiana  dello  stampatore  Garrone  (2) 


{\)  Op.  cit.,  II,  Torino,  1966,  p.  224. 

(2)  Su  questo  tipografo  vedi:  M.  Bersano  Begey  in  Le  Cinquecentine 
Piemontesi,  II,  cit.,  pp.  225-226;  A.  Bart  Rossebastiano,  Stampatori  pie- 
montesi dei  primi  vocabolari  bilingui  e  plurilingui,  in  «  Studi  Piemonte- 
si »,  I,  2  (1972),  pp.  100-101;  al  Garrone  si  devono  7  edizioni  astigiane  da- 
tate tra  il  1534  e  il  1540,  quindi  con  la  media  di  un  libro  all'anno:  ma  nel 
1534  e  nel  1536  escono  due  opere,  mentre  il  1537  appare  senza  una  stampa 
libraria  (cfr.  Le  Cinquecentine  Piemontesi,  cit.,  p.  264). 

Per  quanto  riguarda  gli  annali  tipografici  delle  cinquecentine  di  Asti 
l'esemplare  del  dialogo  di  cui  stiamo  parlando,  conservato  all'Accademia 
delle  Scienze  di  Torino  (vedi  n.  3),  pare  fornire  interessanti  e  nuove  indi- 
cazioni: due  antichi  proprietari  del  testo  harmo  infatti  annotato  nell'ul- 
tima mezza  carta  bianca  dell'opuscolo,  ai  due  Iati  della  marca  tipografica 
del  Garrone,  una  serie  di  dati  che  sembrano  riferirsi  ad  un  gruppo  di 
edizioni  astigiane,  per  la  maggior  parte  sconosciute.  Troviamo  infatti: 
Benvenuto  de  Sancto  Georgio,  Montisf errati  Marchionum...  series  nuper 
elucidata,  Astae,  1516  (Veditio  princeps  di  questo  testo  importante  è  con- 
siderata invece  quella  di  Asti  del  maggio  1519:  cfr.  Le  Cinquecentine  Pie- 
montesi, cit.,  II,  n.  878);  Statuta  Revarum  Civitatis  Ast.,  per  Franciscum 
Garonum,  6  agosto  1534  (di  questo  volume  l'anonimo  annotatore  indica 
i  dati  esattissimi:  cfr.  Op.  cit.,  n.  874);  Decreta  super  modo  procedendi  in 
causis,  Ivi,  1545  (ed.  sconosciuta);  De  origine  Guelphorum  et  Gibellinorum 
libellus,  Astae,  1512  (ed.  sconosciuta);  Investitura  Antoni  Garonus  de  Li- 
burna in  8°;  in  fine  si  legge  la  seguente  nota:  «  Questa  operetta  fu  ristam- 
pata dal  Cratandro  in  8"  a  Basilea  del  1519  ed  è  dello  stesso  Benvenuto 
San  Giorgio  ».  Ora,  sappiamo  che  l'opera  di  Benvenuto  da  San  Giorgio 
De  origine  Guelphorum  et  Gibellinorum  libellus  ebbe  un'edizione  a  Basi- 
lea per  i  tipi  del  Cratander  nel  1519  e  una  ristampa  a  Bologna  nell'anno 
successivo.  Da  queste  indicazioni  risulterebbe  dvmque  che  la  stampa  in 
Asti  sarebbe  stata  introdotta  nel  1512,  non  nel  1518  (ma  era  già  Francesco 
Silva?)  e  che  nel  1545  vi  operava  uno  stampatore  che  potrebbe  essere  il 
Garrone  o  un  altro  di  cui  nulla  sappiamo,  dato  che  dopo  il  Garrone  (t  in- 
torno al  1545,  mentre  la  sua  ultima  edizione  a  noi  nota  si  data  al  1540)  il 
successivo  editore  astigiano  conosciuto,  che  è  lo  Zangrandi,  compare  solo 
nel  1589. 
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Starebbe  a  dimostrare  come,  evidentemente,  non  ci  fosse  stato 
fino  ad  allora  nella  città  (e  pare  anche  in  seguito,  per  qualche 
altro  decennio)  un  vero  ed  ampio  pubblico  di  lettori. 

Al  n.  877  del  catalogo  delle  Cinquecentine  astigiane  trovia- 
mo dunque  la  scheda  dell'edizione  citata,  che  però  presenta  due 
errori:  uno  di  datazione  (1541,  invece  del  corretto  1540);  l'altro, 
più  consistente,  di  paternità:  l'autore  del  Dyalogo  della  Divina 
Professione  non  è  infatti  S.  Bernardino  da  Siena,  ma,  come  ri- 
sulta inconfutabilmente  dal  frontespizio:  «  frate  Bernardino  da 
Siena  della  Congregatione  de  Capuccini...  »  (3). 

Siamo  cioè  di  fronte  ad  un  esempio  di  quella  confusione  che 
possiamo  dire  «  classica  »  tra  i  due  «  Bernardino  da  Siena  »  e 
che  già  nel  1881  veniva  segnalata  da  Paolo  Longo  a  proposito  del- 
la lettera  di  Bernardino  Ochino  al  Giberti  del  31  agosto  1542, 
conservata  religiosamente  nella  Biblioteca  di  Guastalla  come 
uno  scritto  di  S.  Bernardino  (4);  mentre  da  parte  sua  Benedetto 
Nicolini  ricorda  che  nella  premessa  ad  una  trascrizione  sette- 
centesca della  lettera  dell'Ochino  a  Vittoria  Colonna  del  22  ago- 
sto 1542  si  raccontava  una  strana  vicenda  relativa  allo  scritto 
ochiniano  venerato  come  una  reliquia  del  santo  senese  «  da  i 
frati  ignoranti  di  Ognisanti  di  Firenze...  »  (5). 

Ancora  recentemente  del  resto  John  Tedeschi  ha  sottolinea- 
to che  anche  i  Dialogi  quattro  (da  lui  ritrovati  e  di  cui  parle- 
remo più  sotto)  sono  stati  schedati  nel  catalogo  Olschki  come 
opera  di  S.  Bernardino  da  Siena  (6). 

Tornando  al  testo  astigiano,  diremo  che  si  tratta  di  un  fa- 
scicoletto  di  10  cc.nn.  in  caratteri  gotici,  in  cui  il  dialogo  del  ti- 
tolo è  quello  che  avviene  tra  un  «  predicatore  »  e  un  «  gentilhuo- 
mo  »;  sul  frontespizio  una  piccola  silografia  rappresenta  un  fra- 
te «  col  cappuccio  a  punta  »  che  predica  alla  folla  (7). 

(3)  Op.  cit.,  p.  242. 

(4)  P.  Longo,  Breve  saggio  sulla  Riforma  in  Italia,  in  «  La  Rivista  Cri- 
stiana »,  IX  (1881),  pp.  239-241:  questa  celebre  missiva  è  stata  ripubblicata 
con  le  necessarie  correzioni  in  K.  Bf.nrath,  Bernardino  Ochino  von  Siena, 
2  ed.,  Braunschweig,  1892,  pp.  287-288. 

(5)  B.  Nicolini,  Ai  margini  dell'epistolario  ochiniano,  in  Studi  cinque- 
centeschi, II,  Aspetti  della  vita  religiosa,  politica  e  letteraria,  Bologna, 
1974,  pp.  105-106. 

(6)  Pm.  Me  Nair  and  J.  Tedeschi,  New  Light  on  Ochino,  in  «  Bibl. 
d'Humanisme  et  Renaissance»,  XXXV  (1973),  p.  300  n.  34. 

Per  la  verità  un  rapporto,  sia  pure  cronologicamente  assurdo,  tra  i 
due  Bernardino  da  Siena  (secondo  il  quale  l'Ochino  assunse  il  nome  di 
Bernardino  a  ricordo  del  celebre  confratello  «  allora  »  defunto)  veniva 
posto  già  nella  secentesca  Cronaca  dei  frati  cappuccini  di  Puglia  di  Ema- 
nuele Martina  da  Francavilla,  a  cura  di  p.  Antonio  da  Stigliano,  Bari,  1941, 
pp.  44-45. 

(7)  Jacopo  Rainieri,  parlando  della  predicazione  ochiniana  nel  set- 
tembre 1537  a  Bologna,  lo  descrive  come  «  un  frate  vestido  de  bixe  e  uno 
scapucin  aghuzc  in  testa...  »:  Diario  bolognese,  a  c.  di  O.  Guerrini  e  C.  Ric- 
ci, Bologna,  1887,  p.  30.  Sul  cappuccio  aguzzo  dei  nuovo  Ordine  si  veda 
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Per  inquadrare  subito  il  problema  nella  sua  completezza 
dobbiamo  dire  che  non  si  tratta  di  un  testo  inedito,  anche  se  la 
stampa  era  sconosciuta  e  presenta  alcune  significative  e  impor- 
tanti varianti  rispetto  alle  edizioni  note;  e,  ancora,  che  non  si 
tratta  di  una  stampa  autonoma. 

Già  in  un'aggiunta  contemporanea  al  catalogo  delle  Cinque- 
centine astigiane  la  Bersano  Begey  segnalava  come  il  dialogo  da 
cui  siamo  partiti  non  costituisse  un'edizione  a  sé  stante,  ma 
fosse  stato  pubblicato  quasi  in  appendice  ad  uno  scritto  più 
ampio  e  anonimo  recante  il  titolo:  Dialogo  dil  Maestro  e  Disce- 
polo. Molto  utile  alli  Patri  di  fameglia  ed  alli  Maestri  di  scuola. 
De  uno  devoto  servo  di  Christo  del  ordine  de  frati  Cappuccini. 
Ast  1540.  (8). 

Rimandando  l'esame  di  questo  interessante  scritto  ad  un 
prossimo  intervento,  nella  circostanza  accenneremo  appena  che 
del  Dialogo  dil  Maestro  e  Discepolo,  che  risulta  opera  di  uno 
«  sconosciutissimo  »  Antonio  da  Pinerolo  si  sono  brevemente 
occupati  Carlo  Ginzburg  e  Adriano  Prosperi  per  i  possibili  rap- 
porti di  questo  testo  col  Benefìcio  di  Cristo  (9);  nel  presente 
articolo  cercheremo  invece  di  illustrare  quale  significato  assuma 
la  riscoperta  del  dialogo  «  astigiano  »  dell'Ochino. 

Il  «  dialogo  della  divina  professione  »  compare  come  ultimo 
nei  Dialogi  quattro  editi  a  Venezia  dallo  Zoppino  nel  1540  e  an- 
cora come  ultimo  nei  Dialogi  sette,  di  cui,  come  è  noto,  abbiamo 
due  edizioni  sempre  dello  Zoppino  a  Venezia  nel  1540  e  nel  1542 
e  un'altra  ancora  nel  1542  nella  stessa  città,  per  i  tipi  di  Dindoni 
e  Pasini  (10). 

Bernardino  da  Colpetrazzo,  Historia  Ord.  Fr.  Min.  Capuccinorum  (1525- 
1593),  I,  a  cura  di  p.  Melchiorre  da  Pobladura  («Mon.  Hist.  Ord.  Min.  Ca- 
puccinorum »,  II),  Assisi,  1939,  pp.  86-91,  508-512. 

(8)  Per  la  scheda  fuU-title  di  quest'opera  si  vedano  Le  Cinquecentine 
Piemontesi,  II,  p.  26ó.  Che  il  dialogo  dell'Ochino,  nonostante  la  presenza 
di  un  vero  frontespizio,  non  fosse  edizione  a  sé  stante  poteva  risultare 
anche  dalle  segnature  della  copia  a  parte  conservata  all'Accademia  delle 
Scienze  di  Torino:  G-H.  Va  poi  segnalato  che  quest'ultima  è  stata  legata 
male  non  rispettando  le  segnature,  per  cui  un  antico  possessore  ha  indi- 
cato a  penna  con  numeri  romani  la  giusta  successione  delle  carte. 

(9)  Finora  di  questo  dialogo  si  conosceva  direttamente  solo  la  stam- 
pa fiorentina  del  1543.  Cfr.  C.  Ginzburg  -  A.  Prosperi,  Le  due  redazioni  del 
«  Beneficio  di  Cristo  »,  in  Eresia  e  Riforma  nell'Italia  del  Cinquecento. 
Miscellanea  I,  (Biblioteca  del  «  Corpus  Reformatorum  Italicorum  »),  Fi- 
renze-Chicago, 1974,  pp.  151-152;  Idem,  Giochi  di  pazienza.  Un  seminario 
sul  «  Benefìcio  di  Cristo  »,  Torino,  1975,  pp.  153-155.  Su  Antonio  da  Pine- 
rolo si  veda  però:  Felice  da  Mareto,  //  «  Dialogo  del  Maestro  e  del  Disce- 
polo »  di  Antonio  da  Pinerolo,  Cappuccino  predicatore  del  primo  Cinque- 
cento, in  «L'Italia  Francescana»,  50  (1975),  pp.  54-68. 

(10)  Cfr.  New  Light  on  Ochino,  cit.,  pp.  289-290,  300.  I  quattro  dialoghi 
ritrovati  dal  Tedeschi  corrispondono  agli  ultimi  quattro  dell'edizione  dei 
Dialogi  sette.  Vedi  anche  B.  Nicoli  ni.  Il  pensiero  di  B.  Ochino,  Napoli, 
1939,  pp.  95-96.  Dell'edizione  veneziana  dello  Zoppino  del  1542  K.  Benrath 
ha  curato  una  ristampa  come  V  volume  della  «  Biblioteca  della  Riforma 
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In  tutte  queste  stampe  veneziane  il  nostro  testo  viene  indi- 
cato col  titolo:  «  dialogo  della  Divina  professione  con  un  spiri- 
tuale testamento  ».  Per  completare  la  storia  della  fortuna  biblio- 
grafica di  questo  dialogo,  per  gli  anni  che  ci  interessano,  dob- 
biamo ricordare  che,  secondo  il  Benrath,  i  Dialogi  avrebbero  avu- 
to anche  un'edizione  napoletana  nel  1539.  Sulla  base  di  una  cita- 
zione ochiniana  contenuta  nel  Rimedio  di  Ambrogio  Catarino, 
risulta  che  il  Politi  ha  letto  (e  trascritto)  il  passo  di  «  un  protesto 
in  Napoli  stampato  »  (11)  che,  a  giudizio  del  Benrath  appunto 
(12),  corrisponde  al  nostro  «  settimo  »  dialogo  (13):  la  data 
(1539)  che  compare  alla  fine  di  questa  operina  nelle  edizioni  ve- 
neziane ha  naturalmente  portato  lo  studioso  tedesco  a  quella 
indicazione  cronologica  per  la  presunta  stampa  napoletana. 

L'esistenza  di  una  pubblicazione  napoletana,  totale  o  parzia- 
le, dei  Dialogi  nel  1539,  è  però  stata  messa  fortemente  in  dubbio 
dal  Nicolini,  il  quale,  dopo  aver  accettato  in  un  primo  tempo 
l'identificazione  del  passo  proposta  dal  Benrath  (14),  più  recen- 
temente ha  affermato  che  il  brano  riportato  dal  Politi  non  esiste 
«  né  in  questo  settimo,  né  negli  altri  sei  dialoghi  »  (15). 

Italiana  »,  Roma-Firenze,  1884:  che  l'esemplare  utilizzato  sia  quello  del 
1542  risulta  dalla  bibliografia  che  appare  alla  fine  del  Bernarduio  Ochino 
dello  stesso  Benrath,  p.  314  n.  2. 

(11)  Rimedio  a  la  pestilente  dottrina  de  Frate  Bernardino  Ochino.  Epi- 
stola responsiva  diretta  al  Magnifico  Magistrato  di  Siena,  Roma,  1544, 
c.  44  r. 

(12)  Cfr.  K.  Benrath,  Bernardino  Ochino,  cit.,  p.  69  e  n.  3. 

Una  prima  edizione  dei  Dialogi  sette  risalente  al  1539,  sulla  base  di 
quanto  scritto  dal  Benrath,  è  così  stata  accettata  da  diversi  studiosi:  cfr. 
B.  Feliciangeli,  Notizie  e  documenti  sulla  vita  di  Caterina  Cibo-Varano 
duchessa  di  Camerino,  Camerino,  1891,  p.  249  n.  2;  E.  Solmi,  La  fuga  di 
B.  Ochino  secondo  i  documenti  dell'Archivio  Gonzaga  di  Mantova,  in 
«Bull,  senese  di  Storia  Patria»,  XV  (1908),  p.  44;  P.  Negri,  Note  e  docu- 
menti per  la  storia  della  Riforma  in  Italia  -  Il  -  B.  Ochino,  in  «  Atti  della 
R.  Accademia  delle  Scienze  di  Torino»,  voi.  XLVIl  (1911-1912),  p.  60  n.  9. 
La  recente  scoperta  di  J.  Tedeschi  dei  Dialogi  quattro,  datati  al  1540,  mi 
pare  sia  giunta  però  a  far  cadere  almeno  l'ipotesi  di  una  edizione  di  sette 
Dialogi. 

(13)  Dato  che  il  nostro  occupa  il  settimo  posto  nell'edizione  definitiva 
dei  Dialogi  sette,  come  tale  lo  indicheremo  per  semplicità  di  riferimento. 

(14)  B.  Nicolini,  //  pensiero  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  95.  Il  Benrath,  Op. 
cit.,  p.  69  n.  3,  aveva  affermato  che  il  brano  riportato  dal  Politi  corrispon- 
deva «letteralmente»  (vi'òrtlich)  ad  un  passo  del  settimo  dialogo. 

(15)  Idem,  D'una  sconosciuta  edizione  d'un  dialogo  dell'Ochino,  in 
Studi  cinquecenteschi,  II,  cit.,  p.  32.  Da  queste  premesse  lo  studioso  na- 
poletano conclude  invece  per  l'esistenza  di  una  «  operuccia  oggi  disper- 
sa »  che  si  intitolerebbe  Protesto:  Art.  cit.,  pp.  28,  32.  Debbo  dire  che  nean- 
che a  me  è  riuscito  di  trovare  questo  brano  citato  dal  Politi  nel  settimo 
dialogo:  «  Signore  Dio  ti  protesto  che  io  son  tuo  et  mi  ti  dono  in  tutto; 
et  bora  inanzi  non  voglio  più  peccare  exnume(re)  lo  casso  et  annullo  et  ti 
protesto,  che  non  sarò  io,  ma  lo  spinto  maligno  che  è  in  me  etc.  ».  Per  la 
verità,  non  solo  questo  brano  si  inquadra  perfettamente  nel  «  testamen- 
to »  del  settimo  dialogo,  sia  come  atteggiamento  psicologico  che  come  svi- 
luppo logico,  ma  anche  nell'edizione  di  Asti  (e  le  edizioni  di  Venezia  cor- 
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Ancora  dobbiamo  ricordare  che  verso  l'aprile  1539  questi 
dialoghi  ebbero  comunque  una  circolazione  manoscritta,  dato 
che  a  quel  tempo  l'Ochino  ne  faceva  preparare  una  copia  calli- 
grafica da  Tullio  Crispoldi,  copia  che  gli  era  stata  richiesta  da 
Federico  II  di  Mantova  (16). 

Dal  confronto  tra  le  edizioni  esistenti  e  ricordate  del  «  setti- 
mo dialogo  »  i  dati  che  possiamo  ricavare  sono  i  seguenti:  le 
stampe  veneziane  del  1540,  anche  se  probabilmente  non  poste- 
riori da  un  punto  di  vista  strettamente  cronologico  (il  colophon 
dell'edizione  astigiana  precisa  che  l'opera  fu  finita  di  stampare 
il  7  maggio  1540)  (17),  lo  sono  però  da  un  punto  di  vista  logico.  In- 
fatti, mentre  il  settimo  dialogo  nelle  edizioni  veneziane  viene 
datato  genericamente  al  1539,  nella  stampa  astigiana  reca  la 
data  completa  e  anteriore  del  4  settembre  1536  (18). 

L'anteriorità  del  testo  astigiano  viene  poi  confermata  da  un 
elemento  di  immediata  evidenza  e  di  significato  indubbio:  gli 
interlocutori  delle  stampe  veneziane  non  sono  più  il  predicatore 
e  il  gentiluomo  di  cui  abbiamo  detto,  ma  un  «  huomo  »  e  una 
«  donna  »  su  cui  torneremo  più  avanti.  Sulla  base  di  questi  ele- 
menti e  di  altri  che  diremo  adesso  ci  pare  anzi  di  poter  afferma- 
re che  la  stampa  astigiana  del  1540  non  sia  una  «  prima  edizio- 
ne »,  ma  quasi  sicuramente  una  ristampa,  non  solo  per  la  per- 
manenza di  quei  dati  «  antichi  »  che  abbiamo  ricordato  e  che 
l'autore  aveva  ormai  modificato  per  le  «  contemporanee  »  edi- 
zioni veneziane,  ma  anche  per  il  fatto  che  sul  frontespizio  di  Asti 
l'Ochino  viene  presentato  semplicemente  come  «  Bernardino  da 
Siena  della  Congregazione  de  Capuccini  »,  di  fronte  ai  Dialogi 
quattro,  che  lo  indicano  come  «  frate  Bernardino  da  Siena  detto 

rispondono)  troviamo  analoghe  «  proteste  »:  «  ...protesto  a  tutte  le  anime 
fedeli,  alli  angioli...  »  (c.  H  II  r);  ...bora  i>er  alhora  protesto  a  Dio  et  a 
tutto  il  mondo...  »  (c.  H  VII  r).  Dobbiamo  allora  pensare  ad  una  prima  e 
differente  edizione  napoletana  di  questo  dialogo  uscita  nel  1536  o  nel  1537? 
Per  la  possibile  datazione  vedi  piìi  avanti.  Non  sono  logici  comunque  dub- 
bi sull'esattezza  del  testo  riportato  dal  Politi,  perché  è  nota  la  sua  preci- 
sione e,  inoltre,  egli  dichiara  esplicitamente  la  sua  volontà  di  confutare 
certi  testi  riportandoli  alla  lettera:  Rimedio,  cit.,  c.  5  r.  Cfr.  anche  C.  GiNZ- 
BURG  -  A.  Prosperi,  Le  due  redazioni  del  «  Beneficio  di  Cristo  »,  cit.,  p.  144. 

(16)  Cfr.  le  lettere  dell'Ochino  in  data  20  e  26  aprile  1539  pulDblicate 
da  K.  Benrath,  Lettere  sconosciute  di  B.  Ochino,  in  «  La  Rivista  Cristia- 
na »,  n.s.,  II  (1900),  p.  46.  Vedi  anche  B.  NicOLiNi,  Bernardino  Ochino  e  la 
Riforma  in  Italia,  Napoli,  1935,  p.  62;  Idem,  D'una  sconosciuta  edizione, 
cit.,  pp.  29,  32.  Nel  «  catalogo  ragionato  »  degli  scritti  in  appendice  a  // 
pensiero  di  B.  Ochino  (p.  95),  il  Nicolini  scrive  che  fu  lo  stesso  frate  se- 
nese a  diffondere,  «  circa  l'aprile  1539  »,  copie  manoscritte  dei  suoi  sette 
dialoghi. 

(17)  Nel  gennaio  1540  il  card.  Gonzaga  chiedeva  un  parere  sui  Dialoghi 
dell'Ochino  ad  Ottaviano  Lotti  (cfr.  E.  Solmi,  La  fuga  di  B.  Ochino,  cit., 
pp.  44-45),  dunque  l'edizione  dei  Dialogi  quattro  dovrebbe  risalire  a  que- 
st'epoca. 

(18)  L'uso  dei  numeri  romani  nella  datazione  di  Asti  ci  mette  al  ri- 
paro anche  da  un  possibile  errore  di  stampa. 
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il  Scapuzzino  »,  cioè  «  il  Capuccino  per  antonomasia  »  (19),  men- 
tre i  Dialogi  sette  lo  ricordano  giustamente  come  «  generale  di 
frati  cappuzini  ».  Da  tutto  questo  sembra  logico  ipotizzare  una 
edizione  di  questo  dialogo  anteriore  al  settembre  1538,  allorché 
rOchino  venne  eletto  per  la  prima  volta  Generale  del  suo  Ordine, 
anche  considerando  che  pure  il  Dialogo  dil  Maestro  e  Discepolo 
è  ristampa  di  una  edizione  genovese  del  1538  o  1539  (20). 

Ma,  a  parte  la  possibilità  che  i  due  testi  cappuccini  fossero 
comparsi  insieme  già  a  Genova,  abbiamo  visto  che  si  può  anche 
pensare  ad  una  prima  edizione  napoletana  del  «  dialogo  della 
divina  professione  »,  da  datarsi  al  1536-1537  (vedi  n.  15). 

Il  fatto,  comunque,  che  nel  1540  si  pubblicasse  ad  Asti  uno 
scritto  dell'Ochino  senza  indicare  sul  frontespizio  che  si  trattava 
del  Generale  dei  Cappuccini,  a  mio  avviso  si  spiega  con  la  circo- 
stanza di  un  modesto  tipografo  in  un  centro  relativamente  peri- 
ferico che,  per  esigenze  locali  (l'esaltazione  del  convento  cappuc- 
cino di  Asti?),  rimette  in  circolazione  un  opuscolo  già  stampato, 
così  come  lo  trova. 

Quella  data  così  precisa  alla  fine  del  testo  ci  impone  comun- 
que di  sottolineare  che  ci  troviamo  di  fronte  al  primo  scritto  di 
Ochino,  almeno  al  suo  primo  scritto  a  stampa,  sicuramente  da- 
tato (la  sconosciuta  pre-edizione  del  «  terzo  »  dialogo,  di  cui  ha 
scritto  il  Nicolini  qualche  anno  fa,  è  stata  solo  ipoteticamente 
attribuita  al  1536  dallo  stesso  studioso  che  l'ha  ritrovata)  (21). 
Potrebbe  del  resto  essere  utile  sottolineare  che  solo  sul  fronte- 
spizio dal  Dyalogo  della  Divina  Professione  l'Ochino  è  presenta- 
to come  semplice  «  frate  B.O.  »,  mentre  in  tutte  le  altre  edizioni 
italiane  conosciute,  dal  Dialogo  ritrovato  dal  Nicolini  fino  ai 
Dialogi  sette  del  1542,  risulta  almeno  «  reverendo  frate  »  o  «  re- 
verendo padre  frate  B.  O.  »  (22). 

Per  quanto  riguarda  il  testo  di  questo  dialogo  «  astigiano  », 
confrontato  con  quello  che  leggiamo  nelle  altre  stampe  dei  Dia- 
logi, le  osservazioni  da  fare  sono  varie  e  interessanti. 

Intanto,  la  stesura  che  compare  nei  Dialogi  quattro  si  deve 
—  a  mio  avviso  —  considerare  definitiva,  in  quanto  quella  dei 
Dialogi  sette  del  1540  è  identica,  mentre  l'altra  dello  Zoppino 

(19)  Che  l'Ochino  almeno  negli  anni  '40  fosse  universalmente  cono- 
sciuto come  «  il  Scapuzzino  »  risulta  ad  es.  da  una  lettera  del  19  ottobre 
1541  ricevuta  dagli  Amministratori  della  chiesa  di  S.  Petronio:  cfr.  B.  Ni 
COLINI,  Sui  rapporti  di  B.  Ochino  con  le  città  di  Bologna  e  di  Lucca,  in 
Studi  cinquecenteschi,  II,  cit.,  p.  53  n.  26. 

(20)  Illustrerò  la  questione  nell'intervento  prossimamente  dedicato 
all'opera  di  Antonio  da  Pinerolo. 

(21)  Cfr.  B.  Nicolini,  D'una  sconosciuta  edizione,  cit.,  pp.  28,  M.  Si 
tratta  di  un  opuscoletto  s.  n.  t.  intitolato:  Dialogo  in  che  modo  la  persona 
debbia  reggere  bene  se  stessa,  che  diventerà  poi  il  «  terzo  »  dei  Dialogi 
sette. 

(22)  Sul  frontespizio  della  preedizione  del  terzo  dialogo  al  nome  del- 
l'autore si  aggiunge  anche  «  devoto  et  illuminato  theologo  ». 
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del  1542  presenta  varianti  solo  formali,  determinate  o  da  incom- 
prensione del  testo  precedente,  o  da  clamorosi  refusi  tipogra- 
fici (23). 

In  particolare  si  deve  dire  che  la  stampa  dello  Zoppino  del 
1542  deve  essere  stata  eccezionalmente  affrettata,  senza  alcuna 
correzione  delle  bozze:  perciò  gli  errori  veramente  si  sprecano; 
per  fare  un  solo  esempio,  le  due  righe  iniziali  delle  carte  Iv  e  2r 
di  questa  edizione  risultano  le  seguenti:  «  Veraum  Dei  maaet  in 
etenum  »  /  Dioalogo  del  modo  dell'innamorarsi  di  Dio  ».  Vien  pro- 
prio da  pensare  che  questa  del  154.2  sia  stata  una  stampa  avvenu- 
ta nell'imminenza  della  fuga  di  Bernardino  Ochino  e  che  l'edi- 
tore, per  non  perdere  soldi  e  lavoro,  abbia  voluto  «  buttarla  fuo- 
ri »  senza  correzioni  prima  che  la  notizia  fosse  tanto  diffusa  da 
impedirgli  di  farlo. 

Procedendo  dunque,  a  mo'  di  esempio,  ad  un  rapido  con- 
fronto tra  le  prime  due  pagine  dell'edizione  di  Asti  (A)  con  quelle 
dei  Dialogi  quattro  (D4),  ne  avremo  questo  prospetto  che  pre- 
senta differenze  talvolta  sostanziali  (24): 


(A) 

1)  chélla 

2)  debbo 

3)  Et  quanto  vi  mostrasti 

4)  Fuorsi  che  religioso  mi  fa- 
rei 

5)  v'entraresti 

6)  credo 

7)  Questa  è  una  religione  tan- 
to perfetta  che  non  si  vi 
(sic)  può  aggiungere  perfet- 
tione  et  è  in  sommo  grado 
perfetta. 

8)  debbe  tendere 

9)  Non  ce 

10)  Imo  che 

11)  via  la  più  sicura 

12)  dirmi  tanto  chio  ci 
entrarci 

13)  di  quelli  ne  sono 

14)  pensagli  bene 

15)  si  debbono  ruminare 


(D4) 

che  la 
debbio 

Et  quad'io  vi  mostrasse 
Forse  ch'io  mi  farei 

ve  intrarebbe 
Greggio 

Questa  è  una  religione  tanto 
perfetta,  l'è  tutta  divina. 


die  tendere 

Et  questo  è  il  modo,  non  ce 
Anci 

la  più  sicura  via 

tanto  dirmi  ch'io 

ce  entraria 

di  quelli  che  ne  sono 

pensela  bene 

si  deuno  ruminare 


(23)  Si  veda  anche  quanto  scrive  J.  Tedeschi  in  Art.  cit.,  pp  300-301. 

(24)  Naturalmente  evitiamo  di  segnalare  le  variazioni  irrilevanti  (es. 
Dio  per  Iddio;  luoco  per  luogo  ecc.).  Ringrazio  qui  sentitamente  il  prof. 
John  Tedeschi,  che  molto  cortesemente  mi  ha  inviato  la  fotocopia  del  te- 
sto da  lui  ritrovato. 
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Ora  tutte  le  varianti  dei  Dialogi  quattro  rispetto  all'edizione 
astigiana  si  trovano  esattamente  anche  nei  Dialogi  sette;  del  re- 
sto è  inimmaginabile  che,  ad  appena  qualche  mese  di  distanza 
(come  massimo),  l'Ochino  avesse  nuovamente  rivisto  e  modifi- 
cato il  testo  (25). 

Ma,  tutto  sommato,  non  sono  queste  le  «  varianti  »  che  inte- 
ressano, come  è  di  relativa  importanza  il  fatto  in  sé  che  il  «  ge- 
nere »  di  uno  dei  due  interlocutori  sia  mutato  e  siano  volte  al 
femminile  le  parti  mobili  del  discorso  (26). 

È  invece  molto  rilevante  definire  il  senso  e  il  momento  di 
questo  cambiamento  di  genere,  dato  che  l'Ochino  per  le  stampe 
veneziane  non  si  è  limitato  a  trasformare  un  «  gentilhuomo  »  in 
una  «  donna  »,  perché  ha  introdotto  come  protagonista  nei  suoi 
«  dialoghi  »  la  duchessa  di  Camerino,  Caterina  Cybo.  Essa  è  in- 
fatti l'interlocutrice  esplicita  del  primo  e  del  secondo  dei  Dialogi 
sette  (27),  ed  anche  del  quarto,  dove  però  nei  titoli  si  trova  indi- 
cata semplicemente  come  «  donna  »,  così  come  succede  nel  no- 
stro settimo  (28). 

Dunque  tra  la  prima  stesura  del  settimo  dialogo,  che  risale 
al  1536,  e  la  seconda,  che  si  data  al  1539,  si  inserisce  il  rapporto 
con  Caterina  Cybo,  di  cui  dobbiamo  per  forza  occuparci;  infatti, 
mentre  la  «  divina  professione  »  di  Asti  si  conclude  con  queste 
parole:  «  Et  in  fede  di  ciò  Io  N.  ho  scritto  la  presente  di  mia  pro- 
pria mano  a  dì  ITU  di  Settembre  MDXXXVI  »,  l'edizione  vene- 
ziana reca:  «  et  in  fede  di  ciò  io  D.D.C,  (duchessa  di  Camerino: 
n.d.r.)  ho  scritta  la  presente  di  mia  propria  mano.  1539  ». 

Bisognerà  però  che  prima  di  parlare  di  Caterina  Cybo  «  am- 
bientiamo »  questo  dialogo  nel  1536,  un  anno,  com'è  noto,  molto 
importante  nella  storia  personale  dell'Ochino  e  nella  vita  reli- 
giosa italiana:  attraverso  questo  breve  testo  possiamo  infatti 
tentare  di  capire  a  che  punto  della  sua  evoluzione  teologica  si 
trovasse  il  grande  predicatore  cappuccino  e  poi  vedere  se  e  come 
tale  pensiero  si  sia  venuto  modificando  in  questi  anni  cruciali 
per  la  fortuna  del  movimento  riformatore  in  Italia. 

(25)  J.  Tedeschi  nel  suo  confronto  esemplificativo  tra  le  due  edizioni 
veneziane  datale  1540  del  «  settimo  dialogo  »  segnala  solo  che  «  non  vi 
stanno  novitii  »  diventa  «  non  vi  sta  non  novitii  »,  mentre  «  anzi  eleggo  » 
si  trasforma  in  un  «anzi  leggo»:  cfr.  Art.  cit.,  p.  301. 

(26)  Qualche  volta  risulta  che  questa  correzione  non  è  stata  comple- 
ta: perciò  leggiamo  nel  «  Testamento  »  attribuito  alla  «  donna  »  ancora, 
per  fare  un  es.,  «  son  certo  per  fede...  »  o  «  son  obbrigato...  »:  c.  E  IV  r  dei 
Dialogi  quattro. 

(27)  Facendo  riferimento  ai  Dialogi  sette  di  Venezia  del  1540,  il  pri- 
mo dialogo  a  c.  2  r  ha  per  interlocutori  «  D.  P.  F.  Ber.  »,  cioè  la  Duchessa 
e  padre  frate  Bernardino;  il  secondo  a  c.  15  r  vede  direttamente  protago- 
nisti «  Padre  fra  Bernardino  e  la  Duchessa  di  Camerino  ». 

(28)  Vedi  Op  .cit.,  c.  29  r,  c.  47  v.  Vale  la  pena  di  ricordare  che  gli  in- 
terlocutori degli  altri  dialoghi  sono  i  seguenti:  c.  18  r,  III:  maestro  e  di- 
scepolo; c.  34 "v,  V:  Christo  e  anima;  c.  39  v,  VI:  Angelo  custode  e  anima 
peregrina. 
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Sul  momento  di  crisi  che  determinò  il  passaggio  di  Ochino 
dai  Francescani  Osservanti  ai  Cappuccini  pare  abbia  influito  non 
solo  e  non  tanto  un  certo  disgusto  per  le  beghe  fratesche  che  tra- 
vagliarono l'Ordine  intorno  al  1530  e  in  cui  il  frate  senese  fu  di- 
rettamente implicato  (29),  ma  anche  e  soprattutto  almeno  l'inizio 
di  una  «  disaffezione  »  teologica  per  l'ortodossia,  che  già  nel  1534 
sembra  lo  portasse  a  non  credere  al  valore  satisfattorio  delle 
opere,  alla  santità  dei  voti  ecc.  (30). 

L'indicazione  di  queste  antiche  radici  di  dissenso  è  dovuta, 
come  è  noto,  allo  stesso  Ochino  che,  al  Muzio,  nella  famosa  ed 
importante  responsio  del  7  aprile  1543,  dichiara  che  era  entrato 
appena  da  «  pochi  giorni  »  nel  nuovo  Ordine  «  ch'el  Signore  in- 
cominciò a  aprirmi  gl'occhi  et  mi  fece  infra  l'altre  vedere  tre 
cose...  »:  1)  che  Cristo  ha  soddisfatto  completamente  per  i  suoi 
eletti,  che  sono  stati  così  interamente  giustificati;  2)  che  i  voti  re- 
ligiosi sono  empi;  3)  che  la  Chiesa  di  Roma,  nonostante  le  appa- 
renze, è  abominazione  (31). 

Una  ereticità  ancor  più  precoce  venne  invece  proclamata  da- 
gli storici  cappuccini  e  in  particolare  da  Mario  da  Mercato  Sara- 
ceno, il  quale,  sulla  base  di  testimonianze  degne  di  fede  che  dice 
di  aver  personalmente  raccolto,  scrive  che  la  devianza  teologica 
dell'Ochino  era  cominciata  già  prima  dell'ingresso  nella  nuova 
famiglia  religiosa:  «  E  guida  a  condurlo  a  tanto  errore  fu  Mae- 
stro Agostino  Piemontese,  del'Ordine  heremitano,  col  quale  Fra 
Bernardino  teneva  stretta  amicitia  in  sin  quando  quel  Maestro 
stava  reggente  in  Toscana,  particolarmente  in  Santo  Spirito  di 
Fiorenza.  Parimenti  fu  grande  amico  (e  da  esso  ancor  pigliò  il  ve- 
leno) di  Maestro  Giulio  da  Milano,  del  medesimo  Ordine.  Gran- 
d'amico  in  particolare  egli  era  di  don  Pietro  da  Luca  de  Canonici 
Regolari...  e  poi,  essendo  egli  venuto  a  noi  e  vestitosi  del  nostro 


(29)  Cfr.  B.  NICOLINI,  B.  Ochino  -  saggio  biografico,  in  «  Biblion  »,  I 
(1959),  pp.  11-17. 

(30)  Idem,  Art.  cit.,  p.  17.  Questo  stesso  autore  poco  più  avanti  scrive 
che  «  ...non  sarà  arrischiato  congetturare  che  questi  (dubbi)  avessero  ini- 
zio su  per  giù  nel  1532  »  (p.  18).  Il  dato  non  appare  però  sicuramente  fon- 
dato e  qualche  anno  dopo  lo  stesso  Nicolini  scriverà  che  i  dubbi  religiosi 
travaglieranno  l'Ochino  «  con  una  certa  insistenza...  (negli)  anni  immedia- 
tamente successivi  al  suo  ingresso  tra  i  cappuccini,  ossia  al  1534  »  {D'una 
sconosciuta  edizione,  cit.,  p.  31). 

(31)  Responsio  ad  Mutium  Justinopolitanum  in  appendice  alla  secon- 
da parte  dei  suoi  sermoni,  che  uscì  col  titolo:  La  seconda  parte  delle  Pre- 
diche di  Mess.  Bernardino  Ochino  Senese  accuratamente  castigate,  s.n.t., 
ce.  MMv-MM2r  (la  copia  della  Guicciardiniana  da  me  consultata  (2-6-25) 
presenta  un  titolo  diverso  da  quello  indicato  dal  Benrath,  B.  Ochino,  p. 
318  n.  28  e  aa  B.  Nicolini,  //  pensiero  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  101  e  reca  sul 
dorso  l'indicazione:  «  Genevae,  1543  »;  anche  le  segnature  sono  diverse). 

La  lettera  al  Muzio  venne  poi  ristampata  dal  Cantù,  Gli  eretici  d'Italia, 
II,  Torino,  1866,  pp.  48-53  e  dal  Benrath,  Op.  cit.,  pp.  289-294.  Per  i  rap- 
porti tra  i  due  vedi:  B.  Nicolini,  Una  polemica  tra  Girolamo  Muzio  e  Ber- 
nardino Ochino,  in  Studi  cinquecenteschi,  I,  cit.,  pp.  65-116. 
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habito,  fu  confermato  nella  prava  dottrina  e  corotto  affatto  da 
un  dottor  secolare  Napolitano  »  (32). 

Dunque  dovremmo  concludere  che  l'apostasia  di  Ochino  ab- 
bia avuto  a  «  levatrice  »  l'opera  e  l'amicizia  «  velenosa  »  di  alcuni 
dei  maggiori  esponenti  del  movimento  riformatore  italiano:  da 
Agostino  Mainardi  a  Giulio  Della  Rovere,  da  Pietro  Martire  Ver- 
migli a  Juan  de  Valdés.  E  pur  dovendo  fare  tutta  la  tara  possi- 
bile al  logico  impegno  dello  storico  cappuccino  di  alleggerire  al 
suo  Ordine  la  soma  di  una  tale  clamorosa  defezione,  chiamando 
a  correi  ed  istigatori  illustri  esponenti,  non  a  caso,  di  altre  fami- 
glie religiose,  l'indicazione  non  può  essere  eliminata  con  un  trat- 
to di  penna. 

Perché,  anche  se  si  può  dubitare  che  l'Ochino  giungesse  già 
«  traviato  »  tra  i  Cappuccini  (in  tal  modo,  del  resto,  si  gettava 
un'ombra  pesante  sull'oculatezza  del  nuovo  Ordine  nell'accoglie- 
re  i  suoi  aderenti;  ed  è  per  questo,  probabilmente,  che  il  più  pa- 
cato degli  storici  cappuccini.  Bernardino  da  Colpetrazzo,  dubi- 
tava di  una  così  antica  infezione)  (33),  la  ricerca  delle  «  amicizie  » 
deirOchino  intorno  al  1530  e  negli  anni  iniziali  della  sua  attività 
tra  i  Cappuccini,  prima  e  contemporaneamente  al  rapporto  fon- 
damentale col  Valdés,  è  un  capitolo  tutto  da  scrivere. 

Mario  da  Mercato  Saraceno  dice  comunque  chiaramente  que- 
sto: che  il  veleno  fu  assorbito  dai  tre  religiosi,  futuri  apostati, 
prima  che  l'Ochino  entrasse  tra  i  Cappuccini,  quindi  prima  del 
1534;  e  dopo  il  suo  ingresso  nel  nuovo  Ordine  vi  si  aggiunse  il 
dottor  Valdés.  Del  resto,  la  pluralità,  l'intensità  e  la  complessità 
dei  rapporti  che  si  intrecciavano  in  questi  anni  tra  religiosi  di 
diversi  ordini  o  tra  religiosi  e  laici,  tutti  però  animati  e  scossi  dal 
fuoco  della  «  riforma  »  o  del  rinnovamento  religioso,  è  un  dato 
non  ancora  sufficientemente  chiarito  dalla  ricerca  e  che  solo 
frammentariamente  viene  alla  luce. 

Per  limitarci  ad  accennare  ai  possibili  rapporti  coi  nomi  ci- 
tati da  Mario  da  Mercato  Saraceno  non  possiamo  allora  non  ri- 
cordare che  recentemente  abbiamo  avuto  occasione  di  mettere 
in  evidenza  come  già  nel  lontano  1524  Agostino  Mainardi  fosse 
stato  esortato  dal  suo  Generale  a  non  proferire  «  eresie  lutera- 
ne »  (34),  mentre  sono  ben  note  la  sua  predicazione  «  ereticale  » 

(32)  Mario  da  Mercato  Saraceno,  Relationes  de  origine  Ordinis  Mino- 
rum  Capuccinorum,  a  cura  di  p.  Melchiorre  da  Pobladura  («Monumenta 
historica  Ordinis  Minorum  Capuccinorum  »,  I),  Assisi,  1937,  pp.  398-399. 

(33)  Cfr.  Bernardino  da  Colpetrazzo,  Historia  Ordinis  Fratrum  Mino- 
rum Capuccinorum,  (1525-1593),  voi.  I,  cit.,  p.  434:  «  Non  di  meno  me  par 
forte  che  lui  fusse  infetto  innanti  la  venuta  a'  Capuccini...  ».  Per  questi 
primi  storici  cappuccini  si  veda  il  recente  articolo  di  V.  Flint,  La  storio- 
grafia cappuccina  nel  primo  secolo  dell'Ordine,  in  «  L'Italia  Francescana  », 
51  (1976),  pp.  5-16. 

(34)  Arch.  Generale  degli  Eremitani,  Roma:  Regestum  Gabrielis  Ve- 
neti, Dd  14,  f.  152r,  (cfr.  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio  da  Milano:  Ortensio 
Landò,  in  «Boll,  della  Soc.  di  Studi  Valdesi»,  n.  140  (1976),  p.  98). 
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in  Asti  nel  1532  e  i  duri  scontri  coi  Gesuiti  a  Roma  nel  1538  (35). 

Ma  lo  storico  cappuccino  fa  a  proposito  del  Mainardi  un  rife- 
rimento preciso  alla  sua  reggenza  nel  convento  di  S.  Spirito  a 
Firenze  ed  è  questo  un  dato  finora  non  documentato  nella  bio- 
grafìa di  maestro  Agostino  Piemontese.  La  storia  conventuale  del 
Mainardi  in  questi  anni  è  però  nota  solo  dal  1533,  allorché  lo  tro- 
viamo priore  di  S.  Mustiola  a  Pavia,  mentre  proprio  intorno  al 

1530  praticamente  nulla  ne  sappiamo:  ed  ecco  allora  che  appun- 
to in  questo  tempo  potremmo  «  datare  »  un'eventuale  e  tutt 'altro 
che  improbabile  amicizia  tra  l'eremitano  e  il  francescano  osser- 
vante, che  tra  il  1530  e  il  1533  svolge  del  resto  un'intensa  attività 
all'interno  del  suo  Ordine  con  frequenti  viaggi  per  l'Italia  (36). 

Per  quanto  riguarda  Giulio  da  Milano,  poi,  le  ricerche  at- 
tualmente in  corso  anche  da  parte  di  chi  scrive  (37),  mi  pare  con- 
sentano almeno  di  intravedere  quale  può  essere  stata  la  sua  im- 
portanza di  propagandista  e  di  diffusore  di  idee  eterodosse  nel 
mondo  italiano  fino  al  1541,  anche  se  le  notizie  che  su  di  lui  pos- 
sediamo anteriormente  al  1536-1537  sono  ancora  insufficienti. 
Vale  comunque  la  pena  di  ricordare  che  fra  la  seconda  metà  del 

1531  e  la  primavera  del  1533  si  trovano  a  Bologna  e  con  posizioni 
di  rilievo  nei  rispettivi  conventi  sia  il  Della  Rovere  che  il  Vermi- 
gli (cioè  due  dei  corruttori  di  Ochino),  mentre  intorno  a  loro 
pullula  una  serie  di  personaggi  in  atto  o  in  potenza  rilevanti  nel 
mondo  ereticale  italiano:  dai  componenti  di  quel  circolo  era- 
smiano («  Eusebio  Renato  »,  Giovanni  Angelo  Odoni,  Fileno  Lu- 
nardi)  su  cui  ha  attentamente  indagato  Silvana  Seidel  Menchi 
(38),  all'altro  eremitano  Geremia  da  Milano  (Ortensio  Landò),  al 
carmelitano  Giovan  Battista  Pallavicini,  al  conventuale  Giovanni 
(Buzio)  da  Montalcino  (39). 

Per  completare  il  discorso  relativamente  ai  rapporti  perso- 
nali dell'Ochino  con  il  Della  Rovere,  a  parte  un  probabile  incon- 
tro tra  i  due  a  Bologna  nel  settembre  1537,  allorché  il  cappuc- 
cino vi  tiene  alcune  acclamate  predicazioni  (40),  mentre  l'eremi- 

(35)  Cfr.  A.  Armand  Hugon,  Agostino  Mainardo  -  Contributo  alla  sto- 
ria della  Riforma  in  Italia,  Torre  Pellice,  s.d.  (ma,  1943),  pp.  10-30;  P.  Tac- 
chi Venturi,  Storia  della  Compagnia  di  Gesù  in  Italia,  I,  1,  Roma,  1950, 
pp  .468470;  II,  1,  pp.  140-158. 

(36)  Cfr.  B.  NicoLiNi,  B.  Ochino  -  saggio  biografico,  cit.,  pp.  13-21. 

(37)  Cfr.  U.  Rozzo,  Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano,  in  «  Boll,  della 
Soc.  di  Studi  Valdesi»,  n.  134  (1973),  pp.  69-85;  E.  RoNSDORF,  Nuove  opere 
sconosciute  di  Giulio  da  Milano,  in  «  Boll,  della  Soc.  di  Studi  Valdesi  », 
n.  138  (1975),  pp.  55-67;  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio  da  Milano,  cit.,  pp. 
77-108. 

(38)  S.  Seidel  Menchi,  Sulla  fortuna  di  Erasmo  in  Italia  -  Ortensio 
Landò  e  altri  eterodossi  della  prima  metà  del  Cinquecento,  in  «  Schweize- 
rische  Zeitschrift  fiir  Geschichte  »,  24  (1974),  pp.  541-562. 

(39)  Su  questi  anni  bolognesi  cfr.  anche  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio 
da  Milano,  cit.,  pp.  79-87. 

(40)  J.  Rainieri,  Diario  bolognese,  cit.,  pp.  30-31.  Cfr.  anche  B.  Nico- 
LINI,  Sui  rapporti  di  Bernardino  Ochino  con  le  città  di  Bologna  e  di  Lucca, 
cit.,  pp.  39-40. 
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tano  vi  risiede  come  «  reggente  »  degli  studi  nello  Studio  gene- 
rale di  S.  Giacomo  Maggiore  (41),  dobbiamo  sottolineare  che  la 
«  crisi  »  che  porterà  il  Generale  dei  Cappuccini  alla  fuga  dall'Italia 
si  apre  proprio  con  la  sua  appassionata  esortazione  di  tolleranza 
a  Venezia,  rea  di  perseguitare  i  predicatori  di  verità  (appunto 
Giulio  Della  Rovere,  allora  nelle  carceri  della  Serenissima)  nella 
quaresima  del  1542  (42). 

Comunque  sia,  a  proposito  di  queste  antiche  influenze,  tutte 
le  fonti  sono  concordi  nell'indicare  il  1536,  cioè  la  predicazione 
tenuta  a  Napoli  dall'Ochino  nella  chiesa  di  S.  Giovanni  Maggio- 
re all'inizio  di  quell'anno,  come  il  terminus  a  quo  della  sua  più 
o  meno  completa  ed  esplicita  adesione  al  movimento  degli  «  spi- 
rituali »,  se  non  ancora  a  quello  dei  «  riformati  »  (e  al  circolo 
valdesiano  ci  riporta,  ancora  una  volta,  anche  Giulio  da  Milano, 
sebbene  le  indicazioni  cronistiche  per  quanto  riguarda  la  parte- 
cipazione dell'eremitano  milanese  al  gruppo  napoletano  siano 
ancora  da  fondare  in  modo  inoppugnabile)  (43).  E  relativamen- 
te alle  posizioni  teologiche  del  Nostro  a  questo  punto  della  sua 
vita,  il  Me  Nair  afferma:  «  Per  quanto  riguarda  Ochino,  non  ab- 
biamo la  guida  di  qualche  dialogo  o  sermone  prima  del  1536, 
sebbene  abbiamo  visto  che  egli  si  stesse  già  orientando  verso 
l'essenza  dell'Evangelismo,  quando  venne  a  Napoli  ai  primi  di 
quell'anno  »  (44).  Se  d'altra  parte  possiamo  convenire  con  Me 

(41)  Arch,  di  Stato  -  Bologna:  Fondo  Eremitani  di  S.  Giacomo  Mag- 
giore, filza  31/1637  docc.  21,  22.  Arch.  Generale  degli  Eremitani  -  Roma: 
Regestum  Aprutini,  Dd  17  f.  164  r. 

(42)  Cfr.  Mario  da  Mercato  Saraceno,  Op.  cit.,  p.  440;  Z.  Boverio,  An- 
nali de'  Frati  Minori  Cappuccini,  Torino,  1641,  t.  I,  p.  1,  pp.  452-453.  Ph.  Me 
Nair  {Pietro  Martire  Vermigli  in  Italia,  Napoli,  1971,  p.  317)  senza  incer- 
tezze afferma  che  «  La  svolta  principale  nella  carriera  di  Ochino  fu  costi- 
tuita dalla  sua  chiara  e  coraggiosa  denuncia  del  trattamento  a  cui  era 
stato  sottoposto  un  suo  collega  nella  predicazione  evangelica  da  parte  del- 
la Repubblica  Veneziana  ». 

(43)  Per  i  rapporti  di  Giulio  Della  Rovere  con  J.  de  Valdés  vedi  U.  Roz- 
zo, Sugli  scritti  di  Giulio  da  Milano,  cit.,  p.  72;  Idem,  Incontri  di  G.  da  Mi- 
lano, cit.,  p.  87.  F.  C.  Church,  /  riformatroi  italiani,  I,  Milano,  1967^  p.  129, 
ritiene  che  Giulio  della  Rovere  e  B.  Ochino  si  fossero  conosciuti  a  Napoli 
nel  circolo  di  Valdés.  Vedi  anche  l'importante  indicazione  di  E.  Ronsdorf, 
Nuove  opere  sconosciute  di  Giulio  da  Milano,  cit.,  p.  62. 

(44)  Ph.  Mg  Nair,  Op.  cit.,  p.  56.  Il  riferimento  a  scritti  ochiniani  del 
1536  è  naturalmente  da  porre  in  relazione  al  citato  terzo  dialogo  ritrova- 
to dal  Nicolini.  La  scarsità  degli  scritti  ochiniani  anteriori  all'esilio  è  cer- 
tamente sorprendente,  anche  se  è  chiaro  che  essa  (come  nota  R.  Bella- 
donna, Alcune  osservazioni  intorno  al  sunto  di  una  predica  sconosciuta  di 
B.  Ochino,  in  «Critica  Storica»,  XIV  (1977),  p.  149)  va  messa  in  relazione, 
in  gran  parte,  alla  immediata  e  severa  repressione  fattane  successivamen- 
te all'apostasia:  del  resto,  anche  il  dialogo  astigiano  è  praticamente  un 
unicum.  Vedi  anche  la  n.  131. 

Un  breve  testo  sconosciuto  inserito  nella  copia  manoscritta  in  lingua 
spagnola  delle  110  Divine  Considerazioni,  recentemente  ritrovata  dal  Tel- 
lechea  Idigoras  nella  Biblioteca  Vaticana,  è  stato  attribuito  all'Ochino 
dallo  studioso  spagnolo:  J.  de  Valdes,  Las  dento  diez  divinas  considera- 
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Nair  che  «  ...i  sermoni  di  Ochino  a  Napoli  nel  1536  furono  una 
pietra  miliare  nella  storia  della  Riforma  in  Italia...  »  (45),  le  no- 
tizie sicure  che  al  riguardo  possediamo  sono  indubbiamente 
scarse. 

Mentre  pare  che  l'impressione  generale  fosse  quella  di  una 
straordinaria  eloquenza  «  da  far  piangere  perfino  le  pietre  »  (46), 
dobbiamo  poi  rilevare  che,  secondo  testimoni  che  sembrano  ben 
informati,  durante  questa  predicazione  l'Ochino  «  fu  notato  d'al- 
cune cose  licentiosamente  dette,  non  di  meno  egli  se  ne  difese  in 
pulpito,  in  modo  che  cessò  di  lui  ogni  scandalo,  e  della  sua  dot- 
trina »  e  la  stessa  fonte  significativamente  aggiunge  che  abban- 
donando Napoli  egli  «  lasciò  alcuni  seguaci  che  con  la  mutatio- 
ne  della  vita  furono  poi  detti  Spiritati  (sic)  »  (47). 

E  se  possiamo  anche  dubitare  di  quello  che  ci  dice  il  Carac- 
ciolo, secondo  il  quale  gli  implacabili  Teatini  già  allora  avrebbe- 
ro avuto  chiara  cognizione  delle  proposizioni  ereticali  che  il  cap- 
puccino «  vomitava  »  (48),  ci  pare  determinante  ricordare,  sulla 
base  delle  testimonianze  di  poco  posteriori  di  Ascanio  e  Vittoria 
Colonna,  che  indubbiamente  la  predicazione  dell'Ochino  già  allo- 
ra suscitò  almeno  delle  forti  critiche  sull'opportunità,  se  non  an- 
che sull'ortodossia  delle  posizioni  espresse  (49). 

Su  queste  basi  al  Me  Nair  pare  di  poter  concludere  che  dal- 
la quaresima  del  1536  il  Generale  dei  Cappuccini  abbia  abbrac- 
ciato la  giustificazione  per  fede  insegnatagli  dal  Valdés  e  l'abbia 
diff^usa  dal  pulpito  (50). 

Che  precise  e  pesanti  accuse  di  eresia  siano  state  rivolte  al- 
l'Ochino  durante  la  sua  predicazione  quaresimale  a  Venezia  nel 
1539  lo  abbiamo  appreso  recentemente  dalla  preziosa  scoperta 
da  parte  del  Me  Nair  di  uno  sconosciuto  gruppo  di  sue  prediche 
a  stampa:  la  difesa  dal  pulpito  messa  in  atto  anche  questa  volta 
dal  Generale  dei  Cappuccini  fu  naturalmente  quella  di  negare 
tutto,  affermando  in  particolare  di  credere  nel  Purgatorio  (al 


ciones,  a  cura  di  J.  I.  Tellechea  Idigoras,  Salamanca,  1975,  p.  30.  Cfr.  anche 
P.  Lopez,  Il  movimento  valdesiano  a  Napoli  -  Mario  Galeota  e  le  sue  vi- 
cende col  Sant'Uffizio,  Napoli,  1976,  p.  47  n.  28. 

(45)  Ph.  Me  Nair,  Op.  cit.,  p.  57.  Per  la  presenza  dell'Ochino  a  Napoli 
vedi  anche  P.  Lopez,  //  movimento  valdesiano  a  Napoli,  pp.  51-58. 

(46)  G.  Rosso,  Istoria  delle  cose  di  Napoli  sotto  l'impero  di  Carlo  V, 
Napoli,  1770,  p.  70. 

(47)  A.  Castaldo,  Dell'istoria  di  notar  Antonino  Castaldo  libri  quattro, 
NapoH,  1769,  pp.  73-74. 

(48)  A.  Caracciolo,  Vita  et  gesti  di  Paolo  IV  pont.  Mass.,  I,  f.  128  rv  in 
Bibl.  Naz.  di  Napoli,  MS  X  D.  28.  Cfr.  anche  la  stessa  cil.  riportata  in: 
G.  FR.AGNITO,  Gli  «  spirituali  »  e  la  fuga  di  B.  Ochino,  in  «  Riv.  St.  Italiana  », 
LXXXIV  (1972),  p.  778  n.  7. 

(49)  P.  Tacchi  Venturi,  Storia  della  Compagnia  di  Gesti  in  Italia,  I,  2, 
Roma,  1950,  pp.  115-117;  V.  Colonna,  Carteggio,  a  cura  di  E.  Ferrerò  e 
G.  Millier,  Torino,  1889,  pp.  138-139. 

(50)  Ph.  Me  N.AiR,  Op.  cit.,  pp.  60-61. 
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quale  del  resto  crede  anche  «  Martino  Luter  »!),  e  nella  bontà  del- 
le indulgenze  per  modum  suffraga  (51). 

L'eterodossia  di  Ochino,  secondo  il  Caracciolo,  apparve  co- 
munque conclamata  e  a  tutti  manifesta  allorché,  durante  la  sua 
seconda  predicazione  quaresimale  a  Napoli  nel  1540  (52),  «  pre- 
dicando nel  pulpito  del  duomo,  andava  spargendo  molte  cose 
contro  il  Purgatorio,  contra  le  indulgenze,  contra  le  leggi  eccle- 
siastiche del  digiuno  e  contra  l'autorità  del  Papa,  e  de'  Prelati 
della  Chiesa...  »;  oltre  a  questo  il  predicatore  avrebbe,  con  abile 
arte,  teso  a  far  credere  che  «  sola  fide  sufficit  »  (53). 

Della  piena  partecipazione,  almeno  a  partire  dal  1540,  del- 
l'Ochino  alle  idee  dei  riformati  può  essere  buon  testimone  anche 
il  Carnesecchi,  il  quale  ricorda  di  essere  stato  «  persuaso  dal  Val- 
desio  et  dalli  altri  suoi  fautori,  come  fra  Bernardino  e  Flami- 
nio... »  (54);  che  verso  il  1541  il  Generale  dei  Cappuccini  diffon- 
desse letteratura  eterodossa  risulta  poi  dalla  denunzia  di  Pietro 
Manelfi,  là  dove  afferma  di  aver  ricevuto  da  lui  (almeno)  l'espo- 
sizione di  Lutero  sulla  Lettera  ai  Calati  e  il  commento  di  Melan- 
tone  a  S.  Matteo  (55). 

Secondo  quanto  scrive  Bernardino  da  Colpetrazzo,  Ochino 
avrebbe  del  resto  ottenuto  il  permesso  di  leggere  la  letteratura 
proibita  (e  «  sempre  n'haveva  la  cella  piena  »),  avendo  dichiara- 
to la  sua  intenzione  di  scrivere  un  libro  contro  i  Luterani  (56): 
da  questo  è  facile  arguire  che  poteva  entrare  in  possesso  con  fa- 
cilità e  con  piena  legittimità  di  testi  eretici. 

Da  parte  sua  Zaccaria  Boverio  aggiunge  che  l'Ochino  lesse 
Lutero,  Butzer  e  Calvino  (57). 

L'esame,  certamente  severo,  a  cui  lo  stesso  Calvino  sottopo- 
se l'ex-frate  cappuccino  per  accertarne  l'ortodossia,  in  particola- 
re relativamente  al  dogma  della  Trinità,  esame  che  avvenne  ver- 
so l'aprile  1543  (58),  ci  assicura  almeno  della  buona  assimilazio- 


(51)  Si  veda  il  brano  che  interessa  riportato  da  Ph.  Me  Nair  nel  corso 
del  citato  articolo:  New  Light  on  Ochino,  p.  297. 

(52)  Cfr.  V.  Colonna,  Carteggio,  cit.,  p.  183;  Ph.  Me  Nair,  Op.  cit.,  pp. 
172-176.  Su  questo  secondo  soggiorno  napoletano  vedi  anche  M.  Miele,  La 
penetrazione  protestante  a  Salerno  verso  la  metà  del  Cinquecento  secon- 
do un  documento  dell'Inquisizione,  in  Miscellanea  Gérard  Meersseman, 
II,  Padova,  1970,  pp.  841-842. 

(53)  Loc.  cit.  alla  n.  48. 

(54)  G.  Manzoni,  Estratto  del  processo  di  Pietro  Carnesecchi,  in  «  Mi- 
scellanea di  Storia  italiana  »,  X  (1870),  p.  196. 

(55)  C.  GiNZBi.RG,  /  costituti  di  don  Pietro  Manel-fì,  (Biblioteca  del 
«  Corpus  Reformatorum  Italicorum  »)  Firenze  -  Chicago,  1970,  p.  32. 

(56)  Bernardino  da  Colpf.trazzo,  Op.  cit.,  vol.  I,  p.  438. 

(57)  Z.  Boverio,  Op.  cit.,  p.  440:  «  l'astuto  Dottore  (il  Valdés:  n.d.r.)... 
gli  diede  di  nascosto  a  leggere  i  libri  dell'uno  e  dell'altro  Martino,  Bucero 
e  Lutero,  la  nuova  istituzione  di  Giovanni  Calvino,  stampata  in  Basilea 
l'anno  1534  (sic!)  et  altri  volumi  d'Eretici  piìi  antichi...». 

(58)  Cfr.  Calvini  Opera,  XI.  (in  «  Corpus  Reformatomm  ».  XXXIX),  lett. 
462  (col.  528):  lettera  al  Pellikan  del  17  aprile  1543. 
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ne  delle  posizioni  calviniste  da  parte  del  Nostro:  assimilazione 
che  non  poteva  certo  essersi  verificata  nei  pochi  mesi  trascorsi 
dalla  sua  fuga  dall'Italia  (giunse  a  Ginevra  alla  fine  del  settem- 
bre 1542)  (59)  e  durante  i  quali  gli  impegni  contingenti  e  l'ansia 
proselitistica  verso  l'Italia  dovevano  aver  consumato  buona  parte 
del  suo  tempo. 

Dunque  già  al  momento  della  sua  fuga  dall'Italia  Ochino  do- 
veva essere  almeno  un  simpatizzante  calvinista,  come,  del  resto, 
starebbe  a  dimostrare  anche  la  sua  difesa  del  correligionario 
Giulio  Della  Rovere.  Nella  celebre  lettera  inviata  dall'Ochino  a 
Vittoria  Colonna  il  22  agosto  1542  il  frate  cappuccino  elenca  tra 
le  ragioni  di  fondo  che  lo  hanno  deciso  alla  fuga  la  sua  incapaci- 
tà di  continuare  a  «  Predicar  sospetto  e  predicar  Christo  mascha- 
rato  in  gergo...  (mentre  molte  volte  era  stato  costretto  a)  beste- 
miarlo  per  satisfare  la  superstitione  del  mondo...  ».  A  questo  si 
doveva  aggiungere  che  «  ...scrivendo  manco  potrei  dare  in  luce 
cosa  alcuna  »  (60). 

Allora,  fino  a  quel  momento,  Ochino  aveva  predicato  a  voce 
e  per  iscritto  un  «  Christo  mascharato  »  (61),  indulgendo  a  molte 

(59)  Cfr.  B.  NicoLiNi,  B.  Ochino  esule  a  Ginevra  (1542-1545),  in  Studi 
cinquecenteschi,  II,  cit.,  p.  57.  T.  Bozza,  Calvino  in  Italia,  in  Miscellanea 
in  memoria  di  G.  Cencetti,  Torino,  1973,  p.  410,  scrive  che  «  Le  sue  Predi- 
che (di  Ochino:  n.d.r.),  pubblicale  a  Ginevra  il  10  ottobre  1542,  poco  più 
di  quaranta  giorni  dalla  fuga,  sono  di  evidente  derivazione  calviniana.  Egli 
aveva  conosciuto  bene  l'opera  del  Riformatore  di  Ginevra,  VInstitutio,  pri- 
ma di  partire  per  l'esilio:  le  Prediche  ochiniane  sono  una  fedele  esposi- 
zione della  sua  dottrina  ». 

(60)  Questa  lettera  è  stata  pubblicata  diverse  volte;  la  si  veda  in 
K.  Benrath,  Op.  cit.,  pp.  287-288.  Per  le  edizioni  di  questo  testo  vedi  B.  Ni- 
COLiNi,-//  pensiero  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  97. 

L'esigenza  di  poter  finalmente  mettere  per  iscritto  tutto  il  suo  pen- 
siero viene  dichiarata  chiaramente  anche  in  una  lettera,  pare  indirizzata 
al  card.  Polo,  del  2  ottobre  ,dove  il  cappuccino  dice  che  Cristo  lo  aveva 
condotto  a  Ginevra  «  acciò  possi,  se  non  predicare  con  la  viva  voce,  al- 
manco scrivere  liberamente  »:  questa  lettera  è  stata  pubblicata  da  P.  PiC- 
COLOMINI,  Due  lettere  inedite  di  B.  Ochino,  in  «  Arch,  della  R.  Soc.  Roma- 
na di  St.  Patria»,  XXVIII  (1905),  p.  205. 

(61)  Il  motivo  della  «maschera»  (il  concetto  viene  ripreso  pari  pari 
nella  lettera. al  Giberti  del  31  agosto  da  Morbegno:  Benrath,  Op.  cit.,  p.  283), 
è  chiaramente  sintomatico  nell'Ochino  al  momento  della  fuga  e,  a  questo 
proposito,  è  certamente  significativo  che,  secondo  quanto  scriveva  il  ve- 
scovo di  Cava,  Tommaso  Sanfelice,  il  6  ottobre  1542  al  card.  Farnese,  il 
frate  fuggiasco  avesse  motivato  ad  Ascanio  Colonna  la  dimissione  dell'abi- 
to religioso  per  indossare  panni  civili  con  la  ragione  che  «  non  era  più 
tempo  d'andare  in  mascara  »:  cfr.  L.  Carcereri,  Cenni  sull'eresia  prote- 
stante e  documenti  su  fra  Girolamo  da  Firenzuola,  in  «  Atti  e  memorie 
dell'Accademia  di  Agricoltura,  Scienze,  Lettere,  Arti  e  Commercio  di  Ve- 
rona »,  Verona,  1910,  Estratto,  p.  4. 

Di  una  replica  a  Chiavenna  di  quanto  scritto  alla  marchesa  di  Pesca- 
ra, parla  anche  un  dispaccio  del  12  ottobre  1542  del  Mignanelli,  nunzio  a 
Venezia,  secondo  il  quale  l'Ochino  disse  che  «  fin  qui  havca  predicato 
Christo  mascharato  (e)  che  per  lo  avvenire  lo  predicarà  senza  m.ascara  » 
(L.  Carcereri,  Art.  cit.,  p.  10);  mentre  secondo  la  relazione  inviata  al  Gi- 
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superstizioni:  questo  per  riuscire  almeno  a  continuare,  in  qual- 
che modo,  la  sua  opera  di  lenta  illuminazione  dell'uditorio  e  dei 
lettori  sulla  verità  evangelica.  Dunque  è  questo  che  dovremmo 
trovare  nelle  sue  opere  degli  anni  precedenti  alla  fuga,  in  cui  pe- 
rò deve  essere  possibile  intravedere  qualche  barlume  del  «  vero  » 
Cristo  che  il  frate  portava  nel  cuore. 

L'azione  pedagogica  e  proselitistica  che  l'Ochino  si  propo- 
neva prima  della  sua  fuga  dall'Italia  viene  da  lui  stesso  illustrata 
in  uno  scritto  con  cui  intendeva  giustificare  il  suo  comportamen- 
to: sia  quando  predicava  «  in  gergo  »,  sia  quando  aveva  deciso 
di  rompere  gli  indugi  e  di  fuggire  nei  Grigioni. 

Nella  Responsio  ad  Marcum  Brixiensem,  in  un  passo  di  note- 
vole rilievo  per  spiegare  la  coerenza  del  suo  comportamento  di 
fronte  alle  «  nuove  verità  »  che  non  aveva  osato  predicare  aper- 
tamente, ad  un  certo  punto  scrive:  «  Mi  proposi  di  far  due  cose. 
Primo:  nelle  pubbliche  prediche,  instigare  le  pie  coscienze  a  cer- 
car Cristo,  e,  col  dar  loro  un  tenue  gusto  della  dolcezza  di  Cristo, 
allettare  i  fedeli  a  riposarsi  solo  in  Lui.  Secondo:  ridurre  all'ovi- 
le di  Cristo  quante  più  potessi  pecorelle  strappate  alle  fauci  del 
lupo.  Mi  sforzai  di  far  entrambe  le  cose,  finché  mi  fu  possibile  ». 
Ammetteva  «  di  aver  introdotto  con  un  obliquo  artificio,  la  dot- 
trina luterana,  e  di  non  averla  disapprovata  giammai  »,  conclu- 
dendo: «  Certamente,  non  mentivo  del  tutto.  Poiché  a  poco  a  po- 
co e  quasi  di  soppiatto,  e  sotterraneamente  minando  e  distrug- 
gendo il  labirinto  dell'Anticristo,  andavo  costruendo  il  regno  di 
Cristo.  Ma  a  ciò  si  richiedevano  gran  cautela  e  moderazione  »  (62). 

Nella  già  citata  risposta  al  Muzio,  ugualmente,  l'Ochino  pre- 
cisa come  dopo  la  «  conversione  »  (che,  ricordiamolo,  il  Nostro 
data  al  1534):  «  ...non  mi  si  mostrò  alcun  modo  di  vivere,  nel 
quale  potessi,  per  all'hora  più  honorare  Dio,  che  servirmi  di  quel- 
la maschara  dell'habito,  et  di  quella  estrinseca  et  apparente  san- 
tità di  vita,  in  predicare  la  gratia,  l'Evangelo,  Christo  et  il  suo 
gran  benefitio  »;  mentre  poco  più  oltre  illustra  il  metodo  della 
gradualità  da  lui  seguito  nello  scoprimento  della  verità,  perché 
«  veddi  gli  occhi  d'Italia  sì  infermi  »  (63).  Ma  tutta  questa  pru- 
denza, evidentemente,  a  parte  lo  sfogo  esasperato  della  difesa 


berti  da  Pandolfo  della  Stufa  anche  a  Ginevra  faceva  «  professione  voler 
predicare  Christo,  non  in  maschera,  ma  scoperto  liberamente...  »:  lettera 
pubblicata  in  P.  Negri,  Note  e  documenti  per  la  storia  della  Riforma  in 
Italia,  II,  cit.,  p.  78.  Ariche  nella  lettera  del  card.  Gonzaga  al  duca  di 
Ferrara,  con  riferimento  alla  missiva  inviata  dall'Ochino  al  Giberti,  si 
mette  in  evidenza  che  la  giustificazione  primaria  addotta  dal  frate  senese 
per  motivare  la  sua  fuga  era  stata  l'esigenza  di  predicare  un  Cristo  «  sma- 
scherato »:  cfr.  E.  Solmi,  La  fuga  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  75. 

(62)  Abbiamo  riportato  questo  brano  nella  traduzione  libera  che  ap- 
pare in  R.  H.  Bainton,  Bernardino  Ochino,  esule  e  riformatore  senese  del 
Cinquecento,  Firenze,  1940,  p.  50.  Si  veda  il  testo  latino  in:  B.  Nicolini, 
Lettere  di  negozi  del  primo  Cinquecento,  Bologna,  1971,  p.  64. 

(63)  Responsio  ad  Muttum,  cit.,  c.  MM  2  rv.  K.  Benrath,  Op.  cit.,  p.  290. 
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del  Della  Rovere  (64),  non  fu  sufficiente,  come  dimostrano  le  mor- 
morazioni e  poi  le  accuse  di  eterodossia  che  ben  presto  lo  colpi- 
rono e,  del  resto,  come  egli  stesso  dichiara  nella  decima  delle 
Prediche  edite  a  Ginevra  il  10  ottobre  1542,  la  sua  fuga  dall'Ita- 
lia trovava  una  giustificazione  non  solo  nel  consenso  più  o  meno 
esplicito  del  Contarini,  ma  soprattutto  nel  timore  di  gravi  san- 
zioni da  parte  di  Roma,  «  trovando  che  io  avesse  predicato  Chri- 
sto  in  verità  »  (65). 

Quello  che  preme  rilevare  è  che  tutte  queste  ultime  citazioni 
risalgono  a  pochi  giorni  o  a  pochi  mesi  dopo  la  sua  fuga  e  dun- 
que ad  un'epoca  in  cui  il  Nostro  non  aveva  ancora  potuto  co- 
struirsi o  ricostruirsi  una  figura  psicologica  e  una  «  ideologia  »: 
mi  '^are  cioè  di  dover  ritenere  che  in  queste  affermazioni  sia  ef- 
fettivamente racchiusa  la  posizione  e  l'azione  portata  avanti  dal- 
rOchino,  dal  1536  al  momento  della  sua  fuga. 

Ancora,  la  lettera  conservata  nel  codice  Vaticano  Latino  10755 
e  che  il  Nicolini  considera  come  «  una  rielaborazione  di  una  o 
più  lettere  del  frate  senese  »  (66),  ritengo  che  sostanzialmente 
condensi  in  poche  righe  tutta  la  vicenda  e  il  seguito  degli  atteg- 
giamenti assunti  da  Bernardino  Ochino  negli  anni  della  sua  atti- 
vità in  Italia:  «  mi  reputavo  migliore  quanto  più  andavo  fomen- 
tando le  sue  superstitioni  (del  mondo:  n.d.r.),  predicando,  leg- 
gendo et  ragionando  come  gli  altri,  le  quali  cose  confesso  haver 
fatto  un  tempo  per  ignorantia,  ma  un  tempo  anco  persuadendo- 
mi che  haverei  fatto  scandalo  quando  havesse  alla  scoperta  detto 
la  verità,  scandalizando  i  superstitiosi  et  licentiando  gli  ribaldi 
carnali,  ma  non  ho  potuto  tanto  esser  moderato  che  io  habbia 
fuggito  la  croce  della  quale  mi  contento,  poiché  così  è  piacciuto 
al  mio  Dio,  il  quale,  come  ottimo  et  sapientissimo  padre,  ha  vo- 
luto, quando  gli  è  parso,  che  io  mi  scuopri  del  tutto  suo...  Et,  se 
ben  tallhor,  come  ho  detto,  ho  tacciato  il  vero,  non  ho  però  vo- 
luto predicare  il  contrario...  Ho  predicato  la  giustificazione  per 
la  fede  senza  agiuto  delle  opere,  non  perché  io  neghi  le  opere,  ma 
perché  il  sangue  solo  di  Christo  basta  a  lavar  tutte  le  nostre  col- 
pe »  (67). 

Sembra  dunque  di  poter  concludere  a  questo  proposito  che 
la  coerenza  e  la  costanza  del  discorso  ochiniano,  che  innumerevoli 
volte  in  scritti  e  lettere  del  1542-1543  ribadisce  e  riprende  gli  stes- 

(64)  Proprio  parlando  della  predicazione  del  1542  l'Ochino,  nella  lette- 
ra a  Vittoria  Colonna  del  22  agosto,  scrive  che  «  immo  mai  predicai  più 
riservato  et  con  modestia  che  quest'anno...  »  (in  K.  Benrath,  Op.  cit., 
p.  287). 

(65)  Si  veda  questa  predica  in  Prediche  di  B.  Ochino  da  Siena,  s.  n.  t., 
ce.  f  3  V  -  f  4  r  (Guicciardiniana,  2-6-25). 

Il  passo  è  riportato  anche  dal  Nicolini  in  Studi  cinquecenteschi,  II, 
cit.,  p.  107. 

(66)  B.  Nicolini,  Ai  margini  dell'epistolario  ochiniano,  in  Studi  cin- 
quecenteschi, II,  cit.,  p.  107. 

(67)  Op.  cit.,  p.  109. 
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si  concetti  e  le  medesime  frasi  per  illustrare  il  senso  della  sua 
presenza  religiosa  nell'Italia  degli  anni  '40  e  l'andamento  della 
sua  evoluzione  teologica,  non  possano  lasciarci  troppi  dubbi  sulla 
«  verità  »  sostanziale  che  in  esso  è  racchiuso. 

Mi  trovo  cioè  perfettamente  d'accordo  sulla  valutazione  che 
delle  vicende  ochiniane  dava  qualche  anno  fa  Rita  Belladonna, 
allorché  osservava  che:  «  ...l'Ochino  dovette  compiere  uno  sfor- 
zo per  destreggiarsi  in  una  situazione  che  non  gli  consentiva 
l'isolamento  indifìerentista  praticato  invece  dal  Valdés...  Da  ciò 
la  necessità  per  l'Ochino  di  arrivare  ad  una  soluzione,  prima  del 

1542,  che  gli  permettesse  di  praticare  la  cauta  infiltrazione  delle 
idee  dei  riformatori,  cioè  un  nicodemismo  che  poi  non  è  tale,  ma 
è  da  considerarsi  più  come  un  criptoprotestantesimo  e  che  per- 
ciò non  esclude  il  proselitismo  »  (68). 

Di  tale  comportamento  penso  di  poter  dare  qualche  ulterio- 
re conferma  anche  nel  corso  di  queste  notazioni. 

C'è  però  un  punto  dottrinale  che  dobbiamo  trovare  già  nel 
1536  nelle  posizioni,  pure  «  mascherate  »,  dell'Ochino  ed  è  la  giu- 
stificazione per  fede;  della  centralità  di  questo  motivo  per  il  fra- 
te senese  mi  pare  di  leggere  una  chiara  dimostrazione  nella  lunga 
ed  impegnativa  lettera  inviata  alla  Balia  di  Siena  il  1°  novembre 

1543,  dove  spiega  ai  suoi  concittadini  un  solo  punto  di  dottrina, 
quello  che  giudicava  fondamentale  per  mettere  in  moto  la  co- 
scienza religiosa  degli  italiani  (e  quello  dal  quale  derivavano 
tutte  le  posizioni  novatrici):  un  articolo  «  stantis  et  cadentis  ec- 
clesiae  ». 

«  Ma  ho  pensato,  a  voi  Magnifici  Signori  di  Balia  fare  una 
confessione  della  mia  fede  quanto  a  uno  articolo  solo  della  viva 
fede,  dal  quale  pende  tutta  la  salute  della  vera  chiesa  di  Christo 
et  la  ruina  del  regno  dell'Antichristo  »  (69). 

Anche  ricordando  quanto  ha  scritto  Me  Nair  a  proposito 
del  quaresimale  napoletano  del  1536,  troviamo  la  giustificazio- 
ne per  fede  in  questo  dialogo  anch'esso  del  1536?  Prima  di  ten- 
tare di  dare  una  risposta  ad  un  interrogativo  così  rilevante, 
dobbiamo  però  cercare  di  chiarire  come  nella  storia  interiore 
dell'Ochino  che  predica  in  maschera  si  inserisca  il  personaggio 
di  Caterina  Cybo. 

Pare  sicuro  che  l'inizio  del  rapporto  e  dell'amicizia  del- 
l'Ochino con  Caterina  Cybo  si  dati  già  al  1534-35  a  Roma,  dopo 
che  i  Cappuccini  poterono  rientrare  nella  Città,  superata  la  mo- 
mentanea espulsione  papale  e,  soprattutto,  sia  da  porre  in  con- 


(68)  R.  Belladonna,  Bartolomeo  Caroli,  nobile  senese,  imitatore  di 
Juan  De  Valdés,  in  «Critica  Storica»,  X  (1973),  pp.  526-527. 

(69)  In  K.  Benrath,  Op.  cit.,  p.  295. 
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comitanza  con  la  straordinaria  predicazione  della  quaresima  1535 
in  S.  Giovanni  in  Damaso  (70). 

L'Ochino  s'incontrò  nuovamente  con  la  Cybo  a  Firenze  nel 
1536  (allorché  era  in  viaggio  per  Perugia,  dove  avrebbe  predicato 
dal  6  novembre  al  23  dicembre)  (71)  e  dunque  verso  il  settembre- 
ottobre  ed  in  una  circostanza  che  vide  riuniti  insieme  e  varia- 
mente colloquianti  tra  loro  personaggi  quali:  Gian  Matteo  Gi- 
berti,  Reginaldo  Polo  e  Pietro  Carnesecchi  (72). 

È  dunque  proprio  questo  il  tempo  cronologico  e  la  tem- 
perie spirituale  in  cui  dobbiamo  inserire  la  prima  stesura  del 
nostro  settimo  dialogo.  Un  terzo  momento  del  loro  rapporto  si 
situa  nel  marzo-aprile  1538,  allorché  il  frate  predicò  in  Firen- 
ze (73);  anzi  la  nascita  dei  dialoghi  ochiniani  solitamente  era  ri- 
tenuta legata  proprio  a  questi  colloqui  con  la  duchessa  di  Came- 
rino, mentre  la  stesura  definitiva  di  quelle  conversazioni,  se- 
condo il  Nicolini,  si  daterebbe  tra  il  marzo  1538  e  l'aprile 
1539  (74). 

È  poi  necessario  ricordare  come  l'Ochino  proprio  nella  casa 
della  Cybo  sulla  fine  dell'agosto  1542  avrebbe  deposto  l'abito  re- 
ligioso e  indossato  vesti  civili  prima  di  iniziare  la  sua  fuga  verso 
la  Svizzera  (75):  una  tale  operazione,  dal  significato  indubita- 
bile, non  potè  dunque  non  essere  tollerata,  se  non  approvata 
dalla  duchessa  di  Camerino.  Non  possiamo  qui  soffermarci  sul 
tema  della  reale  (secondo  i  processi  del  S.  Uffizio),  parziale  o 


(70)  Cfr.  B.  Feliciangeli,  Notizie  e  documenti  sulla  vita  di  Caterina 
Cibo-Varano  duchessa  di  Camerino,  Camerino,  1891,  p.  244;  B.  NicOLiNl, 
B.  Ochino  -  saggio  biografico,  cit.,  pp.  91-92. 

(71)  Per  la  predicazione  a  Perugia  nell'Avvento  1536  si  veda  la  biblio- 
grafia citata  da  B.  Nicolini,  B.  Ochino  -  saggio  biografico,  cit.,  p.  112. 

(72)  Cfr.  G.  Manzoni,  Estratto  del  processo  di  Pietro  Carnesecchi,  cit., 
pp.  517-518;  B.  Feliciangeli,  Op.  cit.,  pp.  244-245;  O.  Ortolani,  Pietro  Car- 
nesecchi, Firenze,  1963,  pp.  20,  237. 

(73)  Come  ricorda  il  Me  Nair,  l'Ochino  il  25  marzo  lasciò  Pisa  per  Fi- 
renze, dove  completò  il  resto  del  quaresimale,  poi,  passata  la  Pasqua  (21 
aprile),  andò  a  Lucca:  New  Light  on  Ochino,  cit.,  p.  293.  Su  questa  predi- 
cazione fiorentina  si  veda  la  lettera  di  V.  Colonna,  Carteggio,  cit.,  p.  157. 

(74)  Cfr.  B.  Feliciangeli,  Op.  cit.,  p.  245;  B.  Nicolini,  B.  Ochino,  cit., 
p.  107;  Idem,  D'una  sconosciuta  edizione,  cit.,  p.  29. 

(75)  Questo  secondo  i  documenti  dell'Inquisizione:  cfr.  C.  Corvisieri, 
Compendio  dei  processi  del  S.  Uffizio  di  Roma  (da  Paolo  IH  a  Paolo  IV), 
in  «  Arch,  della  Soc.  Romana  di  St.  Patria  »,  III  (1880),  p.  272. 

Che  il  «  cambio  di  panni  »  dell'Ochino  sia  avvenuto  a  Firenze  risulta 
anche  indicato  da  Bernardino  da  Colpetrazzo,  Op.  cit.,  vol.  I,  p.  436  e  riba- 
dito dal  BovERio,  Op.  cit.,  p.  464. 

La  Cybo  era  comunque  in  corrispondenza  con  frate  Bernardino  an- 
che in  quell'anno,  come  dimostra  la  lettera  che  gli  scrisse  il  22  luglio: 
cfr.  la  lettera  dell'Ochino  al  Giberti  del  15  agosto  in  P.  Negri,  Note  e  do- 
cumenti per  la  storia  della  Riforma  in  Italia,  II,  cit.,  p.  73.  Nella  successi- 
va lettera  del  20  agosto  diretta  sempre  al  Giberti,  da  Firenze,  Ochino  co- 
munica al  vescovo  di  Verona  i  saluti  della  duchessa  (Art.  cit.,  p.  74). 
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presunta  eterodossia  della  Cybo  (76);  è  certo  però  che,  a  diffe- 
renza della  Colonna,  che  biasimò  apertamente  la  fuga  dei  frate 
cappuccino  (77),  la  Cybo  non  pare  abbia  mai  espresso  un  parere 
al  riguardo;  e  se  dobbiamo  credere  alla  testimonianza  del  Car- 
nesecchi  (che  non  era  persona  da  parlare  a  vanvera  e  che  in  quel 
momento  non  doveva  porsi  scrupoli  di  sorta,  in  quanto  stava 
riferendosi  ad  una  defunta)  essa  sarebbe  stata  «  amica  di  fra 
Bernardino  et  ante  et  post  discessum,  et  che  lei  habbia  sempre 
amate  et  stimate  le  sue  compositioni  et  io  con  lei  »,  mentre,  sem- 
pre secondo  il  Carnesecchi,  essa  accettava  la  giustificazione  «  se- 
condo l'opinione  Valdesiana  »  (78). 

Ci  pare  dunque  indubitabile  la  simpatia  e  anche  l'adesione 
alle  nuove  idee  religiose  da  parte  della  duchessa  di  Camerino  e, 
in  definitiva,  il  suo  accoglimento  della  giustificazione  per  fede. 

A  questo  proposito  il  Feliciangeli  osserva:  «  Che  veramente 
Caterina  credesse  alla  giustificazione  per  la  sola  fede  è  confer- 
mato anche  dal  linguaggio  che  l'Ochino  le  fa  tenere  nei  Sette  Dia- 
loghi scritti  nel  1539.  In  quattro  di  essi  è  interlocutrice  la  nostra 
duchessa  le  cui  opinioni,  in  una  forma  alquanto  diversa,  si  deve 
ritenere  che  fossero  state  espresse  realmente  in  conversazioni- 
tenutesi  a  Firenze  »  (79).  Al  riguardo  mi  pare  però  doveroso  os- 
servare che  non  possiamo  risalire  alla  fede  della  Cybo  sulla  base 
delle  sue  affermazioni  nei  Dialogi  sette:  e  questo  non  solo  per 
una  valutazione  d'ordine  generale,  dato  che  conosciamo  la  «  li- 
bertà di  manovra  »  degli  autori  cinquecenteschi  nei  confronti  degli 
interlocutori  immessi  a  dialogare  in  qualche  loro  scritto  (80), 
ma  anche  e  soprattutto  non  dimenticando  che,  nella  stesura  ori- 
ginale, colloquiante  con  l'Ochino  era  un  gentiluomo,  non  la  du- 
chessa di  Camerino.  In  particolare  la  riflessione  vale  per  il  «  te- 
stamento »  del  nostro  settimo  dialogo,  che,  secondo  il  Felician- 
geli, sarebbe  comunque  espressione  della  fede  sostanziale  della 
Cybo  (81),  mentre  va  sottolineato  che  sia  nella  prima  che  nella 

(76)  Cfr.  B.  Feliciangeli,  Op.  cit.,  pp.  252-255. 

(77)  V.  Colonna,  Carteggio,  cit.,  pp.  256-257  (leUera  del  4  dicembre  1542 
al  card.  Cercini). 

(78)  G.  Manzoni,  Op.  cit.,  pp.  201-202. 

(79)  B.  Feliciangeli,  Op.  cit.,  pp.  249-250.  Che  poi  queste  conversazioni 
riportate  dall'Ochino  nei  Dialogi  sette  possano  costituire  un  esempio  dei 
colloqui  che  si  tenevano  nella  Compagnia  del  Divino  Amore  o  nel  Circolo 
di  Viterbo,  come  vorrebbe  il  Benrath,  è  questione  che  ora  ci  porterebbe 
troppo  lontano.  Mentre  è  almeno  discutibile  che  le  conversazioni  tra  Ca- 
terina Cybo  e  l'Ochino  riprendessero  «  con  una  più  forte  accentuazione 
eterodossa  »  quelle  avvenute  qualche  anno  prima  tra  il  frate  e  Vittoria 
Colonna:  cfr.  B.  Nicolini,  Sulla  religiosità  di  V.  Colonna,  in  Studi  cinque- 
centeschi, I,  cit.,  p.  53. 

(80)  Questo  anche  senza  arrivare,  per  fare  un  esempio,  ad  «  inventar- 
si »  interi  epistolari  ed  a  pubblicarli  sotto  nomi  illustri  che  mai  avevano 
scritto  quelle  lettere:  cfr.  I.  Sanesi,  Tre  epistolari  del  Cinquecento,  in 
«Gior.  St.  della  Letteratura  Italiana»  ,XXIV  (1894),  pp.  1-26. 

(81)  Cfr.  B.  Feliciangeli.  Op.  cit..  p.  251. 
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seconda  versione  il  testo  viene  «  dettato  »  all'interlocutore  dal 
predicatore  e  quindi  investe  quest'ultimo  in  prima  persona  (82). 

Certo,  essendo  opera  di  un  religioso  come  il  Generale  dei 
Cappuccini  e  coinvolgendo,  nelle  sue  riedizioni,  una  dama  come 
la  duchessa  di  Camerino,  è  escluso  che  il  frate  abbia  attribuito, 
sia  pure  indirettamente,  all'interlocutrice  che  —  non  dimenti- 
chiamolo —  era  anche  una  grande  amica  e  protettrice  e  dell'Ordi- 
ne e  dell'Ochino,  posizioni  ed  idee  che  questa  non  condividesse 
e  non  fosse  disposta  ad  accettare. 

Proprio  in  questa  prospettiva  dobbiamo,  dunque,  porre  at- 
tenzione a  questo  testo  e  alle  idee  religiose  espressevi,  anche  con- 
siderando che,  come  scrive  il  Feliciangeli,  sono  in  particolare  il 
primo  e  l'ultimo  dei  Dialogi  sette  quelli  «  teologicamente  »  più  si- 
gnificativi. Secondo  questo  autore:  «  L'espressione  ascetica  della 
fede  in  Dio  e  dell'amore  verso  di  lui  è  rinnovata  in  forma  inele- 
gante, ma  ingenua  e  viva  nel  «  testamento  »...  Ivi  è  accolta  e  po- 
sta a  fondamento  della  vita  cristiana  la  giustificazione  per  la  sola 
fede:  non  si  fa  menzione  della  confessione,  né  di  altro  sacramen- 
to, mai  non  si  ricorda  il  papa,  né  la  Chiesa  Cattolica;  col  nome  di 
Chiesa  di  Cristo  viene  chiamata  la  comunione  dei  fedeli.  Ma  vi  si 
afferma  anche  la  fede  negli  Angeli,  nei  Santi,  nella  Vergine,  nel 
Purgatorio  e  nell'Inferno  e  la  fede  stessa  in  Dio  è  chiamata  ope- 
rosa. Ciò  pone  fuori  di  dubbio  che  qui  siamo  sempre  entro  i  ter- 
mini della  dottrina  valdesiana  »  (83). 

Prima  di  entrare  nel  merito  delle  valutazioni  proposte  dal 
Feliciangeli  ci  pare  doveroso  sottolineare  una  considerazione  di 
fondo  e  porre  una  questione.  La  considerazione  è  che,  se  la  valu- 
tazione precedente  è  corretta,  queste  idee  religiose  sono  da  attri- 
buire non  solo  all'Ochino  del  1539-1540,  ma  già  a  quello  del  1536, 
dato  che  nulla  è  stato  modificato  a  questo  proposito  e  tutto  ciò 
che  si  trova  nelle  stampe  veneziane  è  già  presente  in  quella  di 
Asti;  resta  però  il  fatto  —  questa  è  la  questione  —  che  dei  Dia- 
logi sette  sono  state  date  due  letture,  sostanzialmente  opposte: 
una  che  li  riporta  all'ortodossia  cattolica  ed  alla  tradizione  teo- 
logica francescana  (Bainton  e  Cuthbert),  l'altra  che  vede  in  essi, 
e  nelle  più  o  meno  contemporanee  prediche,  l'espressione,  cauta 
e  sfumata,  ma  evidente,  della  sua  nuova  fede  (Feliciangeli  appun- 
to e  Nicolini). 

Dice  infatti  il  Bainton:  «  I  Dialoghi  Sette  fra  Padre  Bernar- 
dino e  la  Duchessa  di  Camerino  sono  gittati  nello  stampo  del  So- 
liloquio di  S.  Bonaventura.  Anche  il  contenuto  concettuale  è 
estremamente  affine  a  quello  del  Dottor  serafico,  con  in  più  un 
tocco  lirico  alla  Jacopone  »  (84).  Per  il  Bainton,  anzi,  l'ortodossia 


(82)  Nella  versione  veneziana  l'huomo  dice:  «Vostra  signoria...  dirà 
con  tutto  il  cuore  queste  over  simile  parole.       Testamento...  »  (c.  E  III  v). 

(83)  Op.  cit.,  p.  251. 

(84)  R.  H.  Bainton,  Op.  cit.,  p.  6. 
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del  Generale  dei  Cappuccini  giunge  praticamente  fino  al  momen- 
to della  fuga:  «  Ma  le  opere  di  Ochino  pubblicate  nel  1541  e  1542 
non  sono  affatto  eretiche.  La  transustanziazione,  il  purgatorio,  la 
confessione,  l'obbedienza  al  papa,  il  digiuno,  le  opere  buone  vi 
son  difese  contro  gli  eretici  »  (85). 

Father  Cuthbert  da  parte  sua  dichiara  che  «  Se  non  fosse  per 
gli  eventi  che  seguirono,  i  suoi  Sermoni  e  i  suoi  Dialoghi  proba- 
bilmente sarebbero  inclusi  oggi  nella  letteratura  ascetica  della 
Riforma  cattolica  »  (86). 

Abbiamo  già  sentito  l'interpretazione  del  Feliciangeli;  vedia- 
mo quella  del  Nicolini:  «  ...dei  Dialoghi,  il  primo,  secondo,  quar- 
to, quinto,  sesto  e  settimo  sono,  per  contenuto  dottrinario,  orien- 
tamento, metodo  e  andamento  letterario,  molto  più  vicini  alle 
Prediche  (87)  che  non  al  dialogo  terzo...  (88)  ».  E  altrove  precisa: 
«  Tanto  in  queste  Prediche,  quanto  nei  coevi  Dialoghi,  si  scorgo- 
no già  le  linee  generali  del  pensiero  ochiniano...  »  (89). 

Secondo  il  Nicolini  è  vero  che  proprio  nel  dialogo  settimo 
l'Ochino  «  non  nega  il  purgatorio  »,  ma  la  professione  di  fede  che 
l'autore  fa  pronunziare  a  Caterina  Cybo,  in  cui  si  dice:  «  né  penso 
salvarmi  se  non  per  mezzo  di  Christo  »,  dichiarazione  a  cui  pure 
vengono  chiamate  a  rendere  testimonianza  non  solo  «  l'altissima 
Trinità  e  la  Madonna,  tutti  li  Santi  et  ogni  creatura,  anzi  etiam 
la  propria  conscientia  mia  »,  non  lascerebbe  dubbi  sulla  fede 
vera  del  cappuccino  (90). 

E  a  questo  punto  possiamo  ricordare  che  alla  testimonianza 
della  sua  fedele  coscienza  l'Ochino  si  appellerà  per  giustificare 
nella  Responsio  a  Marco  da  Brescia  la  sua  fuga:  «  Quod  autem 
Dei  spiritus  mihi  consultor  fuerit  et  dux  itineris,  conscientia  mea 
fìdelis  mihi  testis  est...  »  (91). 

Sostanzialmente  intermedia  si  presenta  allora  la  valutazione 
del  Benrath  il  quale,  nell'introduzione  alla  sua  ristampa  dei  Dia- 
logi  sette,  dopo  aver  ricordato  che  essi  furono  scritti  «  in  un  tem- 
po in  cui  l'autore,  benché  avviandosi  di  passo  lento  ma  sicuro 
alla  pura  e  semplice  verità  evangelica,  pare  non  abbia  avuto 

(85)  Op.  cit.,  pp.  48-49. 

(86)  P.  Cuthbert,  /  Cappuccini.  Un  contributo  alla  storia  della  Contro- 
riforma, Faenza,  1930,  p.  140.  Vero  è  che  qualche  riga  prima  aveva  affer- 
mato che,  relativamente  ai  Dialogi,  «  chi  li  leggesse  con  mente  prevenuta 
vi  troverebbe  dei  passi  censurabili  ». 

(87)  Il  riferimento  è  naturalmente  alle  Prediche  nove  pubblicate  a 
Venezia  nel  1541,  ma  relative  alla  quaresima  veneziana  del  1539. 

(88)  B.  Nicolini,  D'una  sconosciuta  edizione,  cit.,  p.  29:  questo  autore 
giudica  molto  «  scolastica  »  la  preedizione  del  terzo  dialogo  da  lui  stesso 
ritrovata  (Art.  cit.,  p.  30). 

(89)  B.  Nicolini,  //  pensiero  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  96. 

(90)  Idem,  Op.  cit.,  pp.  96-97.  La  formulazione  riportata  è  quella  dei 
Dialogi  quattro  (c.  F  Vv),  mentre  nell'edizione  astigiana  si  legge  «  l'altissi- 
ma Trinità,  Cristo,  la  Madonna,  tutti  li  santi  et  ogni  creatura,  imo  anchora 
la  propria  conscientia»  (H  VII  v). 

(91)  B.  Nicolini,  Lettere  di  negozi,  cit.,  p.  68. 
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nemmeno  l'idea  che  un  giorno  gli  si  doveva  imporre  il  dilemma 
terribile...  »  della  ritrattazione  o  della  fuga,  ritiene  che  «  questi 
'Dialoghi'  mostrino  per  dir  così  una  doppia  faccia,  che  volgesi 
da  una  parte  verso  il  passato,  dall'altra  verso  l'avvenire...  ».  In 
tal  modo,  mentre  si  accettano  dottrine  tipiche  del  Cattolicesimo 
come  il  Purgatorio  e  i  meriti  dei  santi,  che  sono  chiaramente 
espresse  proprio  nel  settimo  dialogo,  in  questo  stesso  testo  è  pos- 
sibile vedere  che  «  traluce  una  viva  fede  religiosa  propriamente 
evangelica,  elevata,  che  fonda  sulla  sola  grazia  di  Dio  ogni  spe- 
ranza di  salute  »  (92). 

Direi  allora  che  per  valutare  con  attenzione  quale  azione 
veniva  svolgendo  l'Ochino  in  questi  anni  in  cui,  come  più  volte 
dice  lui  stesso,  predicò  «  in  maschera  »,  è  opportuno,  più  che 
puntare  a  trovare  precise  affermazioni  ed  esplicite  negazioni  su 
rilevanti  punti  di  dottrina,  rivolgere  la  lente  d'ingrandimento 
sulle  «  sfumature  »,  sui  particolari  che  sembrano  secondari,  sul- 
lo sfondo  del  quadro  e  non  sui  «  protagonisti  »  che  si  presenta- 
no al  proscenio. 

Prendendo  in  esame  elementi  di  questo  tipo  risulterà  allora 
che  si  può  aggiungere  ancora  qualcosa  a  quanto  finora  è  stato 
detto  a  proposito  di  questo  interessante  settimo  dialogo. 

Senza  voler  mettere  tra  parentesi  il  dato  di  fondo:  che  per 
cogliere  il  disegno  del  Generale  dei  Cappuccini  sarà  però  indi- 
spensabile mettere  a  confronto  tutto  quanto  da  lui  scritto  in 
questi  anni  fondamentali  prima  dell'esilio,  anche  perché  qualche 
pur  limitato  «  assaggio  »  tentato  mentre  stavo  portando  avanti 
questa  ricerca  mi  ha  indotto  a  ritenere  che  il  discorso  fosse  di 
per  sé  complesso  e  unitario,  cioè  che  le  affermazioni  e  le  nega- 
zioni, le  sottolineature  e  le  dimenticanze  si  alternassero  nei  di- 
versi scritti,  per  cui  alla  fine  risulta  che  il  frate  affermava  vera- 
mente «  tutte  »  o  quasi  le  posizioni  riformate  e  negava  «  tutte  » 
o  quasi  le  posizioni  cattoliche,  ma  nel  complesso  della  sua  opera, 
mentre  sapeva  distribuire  e  limitare  con  attenzione  e  «  pruden- 
za »  dubbi  e  dimenticanze  in  ognuno  dei  suoi  interventi. 

Quando  ad  es.  leggiamo,  all'inizio  del  settimo  dialogo,  la 
calda  esortazione  del  predicatore  al  gentiluomo  di  farsi  «  re- 
ligioso »  e  l'invito  ad  entrare  in  questa  «  religione  »  che  è  «  se- 
condo il  vostro  core  »  e  che  si  presenta  «  in  sommo  grado  perfet- 
ta »,  quello  che  ci  aspetteremmo  è  una  naturale  apologia  del 
nuovo  Ordine  cappuccino  in  cui  l'Ochino  è  entrato  da  due  anni 
e  nel  quale  occupa  (nel  settembre  1536)  il  grado  altissimo  di  Pri- 
mo Definitore  (93).  La  risposta  è  invece,  in  un  certo  senso, 
sconcertante:  la  religione  che  viene  proposta  è  la  religione  «  di- 
vina »,  nella  quale  «  non  vi  stano  novitij,  bisogna  subito  far  pro- 
fessione »  e  per  la  quale  «  non  bisogna  mutar  luoco,  ma  costumi; 


(92)  B.  OcHiNO,  Dialoghi  sette,  a  cura  di  K.  Benrath,  cit.,  pp.  5,  7. 

(93)  Cfr.  B.  NicOLiNi,  B.  Ochino,  cit.,  p.  95. 


74 


UGO  ROZZO 


mutar  vita  non  panni;  tagliar  da  sé  tutti  gli  tristi  pensieri  et  desi- 
derij  ,  non  gli  capelli;  orare  a  Dio  col  cuore  non  con  la  bocca; 
ubidire  a  Dio  non  alli  homini...  »  (94);  riesce  allora  difficile  non 
leggere  in  queste  frasi  la  distruzione  di  ogni  «  ordine  religioso  » 
e  la  cancellazione  di  ogni  e  qualsiasi  distinzione  tra  i  fedeli  di 
Cristo  attraverso  vie  privilegiate  alla  salvezza:  è  questa  la  «  per- 
fezione »  che  il  predicatore  propone  al  gentiluomo,  cioè  ad  ogni 
cristiano. 

Ë  facile  trovare  negli  scritti  dell'Ochino  successivi  alla  fuga 
la  ripresa  e  l'esplicitazione  di  questo  discorso  pur  così  eloquen- 
te: «  Bisogna  per  salvarsi  mutar  vita,  non  loco...  ».  Oppure:  «  Né 
bisogna  mutar  loco,  andare  a  Roma  o  in  Gierusalem,  ma  bisogna 
con  fede  andare  a  Dio...  »:  sono  brani  delle  prediche  di  Ochino 
uscite  a  Ginevra  nel  1543  (95). 

Nella  risposta  al  Muzio  nella  sostanza  dirà  le  stesse  cose, 
sintetizzando  il  tutto  in  questa  frase:  «  le  vostre  religioni  huma- 
ne sonno  essa  empietà  et  non  ci  è  altra  vera  religione  che  quella 
di  Christo  »  (96).  E  poi  rimane  la  fiammata  di  quel  «  Ubidire  a 
Dio,  non  alli  homini  »  che  non  può  non  richiamarci  alla  mente  il 
grido  di  Lutero.  E,  prima  ancora,  se  volessimo  riportare  il  di- 
scorso ad  un  ambito  italiano  e  tutto  tipicamente  francescano, 
dovremmo  ricordare  che  la  dichiarazione  della  irrilevanza  delle 
leggi  umane  (anche  di  quelle  papali)  nasce  nella  polemica  aspra 
per  l'attuazione  della  regola  «  sine  glossa  ». 

Erano  stati  i  Francescani  «  Spirituali  »  a  sostenere  la  tesi 
che,  avendo  detto  Francesco  che  la  sua  Regola  proveniva  diretta- 
mente da  Cristo  (e  nel  suo  testamento  infatti  proibirà  ogni  inter- 
pretazione del  testo  originario),  ne  derivava  che  neppure  il  papa 
poteva  modificare  quelle  norme.  «  La  regola  può  essere  mutata 
a  un  sol  patto:  che  Iddio  parli  e  conceda  la  dispensa.  Si  vede  chia- 
ro, qui,  il  letteralismo  della  regola  senza  glossa  rattenuto  dalla 
volontà  direttrice  di  Dio.  In  Ochino  ritroveremo  niù  e  più  volte 
questo  medesimo  tratto  »  (97). 

E  non  a  caso  l'Ordine  cappuccino  nasceva  come  restaura- 
zione della  Regola  primitiva  in  tutto  il  suo  rigore:  «  ...et  creden- 
do che  le  religioni  humane  fussero  sante,  massime  per  essere  ap- 
probate dalla  Chiesa  Romana  la  quale  pensavo  non  potesse  erra- 
re, parendomi  che  la  vita  de  frati  di  S.  Francesco  nominati  del- 
l'osservantia,  fusse  la  più  aspra,  austera  et  rigida,  però  1  a  più 
perfetta  et  a  quella  di  Christo  più  conforme,  entrai  infra  di  loro... 
fino  a  tanto  che  incominciarono  apparire  al  mondo  i  frati  Cap- 
puccini. Et  visto  l'asprezza  della  vita  loro,  con  repugnantia  non 

(94)  Naturalmente  riportiamo  il  testo  astigiano,  che  per  altro  non 
difìerisce  da  quello  veneziano:  ce.  G  VI  v-G  VII  r 

(95)  Cfr.  G.  Paladino,  Opuscoli  e  lettere  di  riformatori  italiani  del  Cin- 
quecento. I,  Bari,  1913,  pp.  219,  174. 

(96)  In  K.  BENR.ATH,  Op.  cit.,  pp.  290-291. 

(97)  R.  H.  Bainton,  B.  Ochino,  cit.,  p.  9. 
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piccola  della  mia  sensualità  et  carnai  prudentia  presi  l'abito 
loro...  »  (98). 

Proseguendo,  il  predicatore  assicura  il  gentiluomo  che,  dopo 
la  «  professione  »,  dopo  l'ingresso  in  questa  «  religione  divina  », 
«  ...l'opere  vostre  a  Dio  saranno  più  grate  »  (99):  e  qui  si  può  an- 
che pensare  che  ci  sia  un  «  piìx  »  di  troppo,  che  nasce  appunto  dal 
mascheramento  e  che  invece  l'intenzione  fosse  quella  di  afferma- 
re che  «  solo  »  così  le  opere  saranno  grate  (100). 

Tutto  questo  senza  trascurare  il  fatto  che  in  questa  religione 
«  non  ci  possono  entrar  se  non  spiriti  gentili  »  (101):  indicazione 
molto  interessante,  che  ci  riporta  senz'altro  ad  un  Ochino  anco- 
ra direttamente  influenzato  dalla  teologia  aristocratica  del  Val- 
dés  (102). 

Ed  ecco  «  il  Credo  »  che  il  predicatore  suggerisce  al  gentiluo- 
mo e  con  il  quale  deve  esprimere  la  sua  professione  di  fede: 
«  ...conosco  per  fede  et  confesso  col  core,  con  l'animo  et  con  la 
mente,  con  tutte  le  mie  vertù  et  forza,  con  la  vita,  con  le  opere, 
con  parole  et  con  tutti  gli  altri  modi  a  me  possibili  un  Dio  solo 
et  tre  persone...  »;  che  è  un  essere  perfettissimo;  creatore  di  tutte 
le  cose;  dotato  di  prescienza;  che  «  el  patre  eterno  per  eccessiva 
et  mera  carità  per  salute  nostra  mandò  il  suo  unigenito  figliuolo 
a  unirsi  a  l'huomo  et  concetto  mediante  il  spirito  santo  in  Maria 
Vergine  nacque...  »;  il  quale  discese  al  limbo;  resuscitò  dai  morti; 
salì  al  cielo;  mandò  lo  Spirito  Santo;  «  Credo  nella  sua  dottrina 
et  so  certo  per  fede  che  non  mancha  mai  con  la  sua  gratia.  Con- 
fesso la  vita  delli  santi  con  la  Chiesa  di  Xpo  esser  immacolata  et 
santa.  Et  finalmente  io  credo  et  confesso  tutte  le  cose  le  quali 
sono  ubligato  a  credere...  »  (103). 

Poco  più  sotto  si  aggiunge:  «  Perché  l'intelletto  mio  ha  da 
credere  solo  la  verità  a  quella  sola  adherisco  et  quella  credo... 
Mi  declaro  et  protesto  a  tutti  ch'io  non  voglio  altro  credere  se  non 
quello  (che)  crede  la  santa  chiesa  di  Xpo  con  ogni  stabilità  et 
certezza  in  me  possibile...  »  (104). 

(98)  Responsio  ad  Miitium  in  K.  Benrath,  Op.  cit.,  p.  289. 

(99)  c.  G  VII  r. 

(100)  Cfr.  a  mo'  di  esempio  la  lettera  alla  Balia  di  Siena,  in  K.  Ben- 
rath, Op.  cit.,  p.  295. 

(101)  c.  G  VII  V. 

(102)  J.  DE  Valdes,  Alfabeto  cristiano,  a  cura  di  B.  Croce,  Bari,  1938, 
pp.  13-15;  101-102.  Sull'atteggiamento  del  Valdés  contrapposto  a  quello  del- 
rOchino  per  quanto  riguarda  il  proselitismo  si  veda:  R.  Belladonna,  Bar- 
tolomeo Caroli,  cit.,  pp.  524-525. 

(103)  ce.  G  VII  V  -  G  Vili  V.  A  parte  diverse  piccole  varianti  lessicali, 
nei  corrispondenti  passi  dei  Dialogi  quattro  si  legge  «  son  certo  per  fede  » 
(invece  di  «  so  certo  per  fede  »),  mentre  potrebbe  forse  essere  interessan- 
te rilevare  che  in  quest'ultima  versione  si  trova  anche:  «  la  vita  de  Santi 
et  la  chiesa  di  Christo...  »  (c.  E  IV  r). 

(104)  ce.  G  Vili  V  -  H  r.  Questi  passi  presentano  nella  stesura  dei  Dia- 
logi quattro  la  modifica  di  certi  termini  essenziali,  che  mutano  abbastan- 
za profondamente  il  senso  del  discorso:  «  Imperò  che  \'inte)2to  mio  è  di 
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Se  volessimo  confrontare  rapidamente  il  credo  ochiniano  col 
Simbolo  degli  Apostoli  o  col  Simbolo  niceno-costantinopolitano 
risulterebbe  subito  evidente  che  c'è  solo  una  «  dimenticanza  »  ri- 
levante: la  remissione  dei  peccati,  mentre  mi  pare  significativo 
il  dato  (già  messo  in  evidenza  dal  Feliciangeli)  che,  sia  qui,  che 
nel  resto  del  testo,  si  parli  sempre  di  Chiesa  di  Cristo  e  non  di 
Chiesa  cattolica  (105). 

Naturalmente  non  ha  poi  lo  stesso  senso  confessare  che  la 
vita  dei  santi  è  immacolata,  o,  invece,  che  si  crede  nella  comu- 
nione dei  santi,  cioè  in  concreto,  ad  es.,  nel  valore  satisfattorio 
delle  messe  e  delle  preghiere  per  i  defunti. 

Quello  che  balza  in  evidenza  è  poi  l'assenza  di  ogni  minimo 
cenno  ad  un  magistero  della  Chiesa:  la  verità  viene  comunicata 
da  Dio  all'intelletto  umano  e  la  «  Chiesa  di  Cristo  »  si  costituisce 
nell'adesione  comune  a  questa  verità. 

Dopo  la  professione  di  fede,  tutto  il  resto  del  «  testamento  » 
è  costituito  da  una  continua,  esasperata  proclamazione  della  giu- 
stificazione per  la  sola  fede  e  della  salvezza  mediante  la  «  sola 
gratia  »,  attraverso  una  «  negazione  »  totale  della  creatura  per 
esaltare  i  meriti,  il  beneficio  del  Creatore:  «  Però  al  tutto  di  me 
stesso  diffidandomi  et  delle  creature,  perdendo  ogni  confidenza 
tutta  la  mia  speranza  pongo  in  Dio  et  fiora  per  sempre  intendo 
tutto  da  lui  solo  pendere  et  solo  in  lui  sperare  et  tutto  il  bene 
aspettarlo  e  conoscerlo  solo  da  la  divina  bontà  per  lo  mezo  delli 
meriti  di  Xpo...  e  da  lui  con  vivo  lume  reconoscere  ogni  bene  et 
ogni  male  da  me...  »  (106). 

«  Elego  anchora  di  essere  in  me  medesimo  anichilato  et  in 
Dio  tutto  trasformarmi  acciò  tutto  divino  possa  amar  Dio,  si  co- 
me elego  amarlo  con  infinito,  eterno,  continuo,  gratuito  et  som- 
mo amore  »  (107). 

«  Et  per  dolermi  supremamente  tutto  son  contento  trasfor- 
marmi in  Christo  e  perché  se  havesse  havuto  el  tempo  atto,  el 
loco,  la  comodità,  il  modo  et  l'occasione  senza  la  divina  gratia 
vivendo  infinito  tempo  infiniti  peccati  havesse  commesso...  »  (108). 

«  ...et  perché  tutte  queste  pene  insieme  (le  pene  di  "infiniti 
inferni":  n.d.r.)  non  sono  sufficienti  a  sodisfare  alli  miei  peccati, 
però  in  me  anichilato  el  in  Xpo  trasformato  desidero  et  elego  di 
patire  tutto  quello  (che)  patì  lui  trentatrè  anni.  Et  perché  an- 
chora non  bastasse,  però  tutto  mi  rimetto  nelle  pie  brazze  del  cro- 


creder  solo  la  verità  a  quella  sola  ardisco...  »;  «  ...io  non  voglio  altro  cre- 
dere se  non  quello  qual  comanda  la  santa  chiesa  di  Christo...  »  (c.  E  IV  rv). 

(105)  Non  mi  pare  teologicamente  importante  il  fatto  che  manchi  un 
cenno  esplicito  alla  «  resurrezione  della  carne  »,  putendo  essa  essere  impli- 
cita nella  resurrezione  di  Cristo. 

(106)  ce.  H  rv  -  H  II  r. 

(107)  c.  H  III  r. 

(108)  ce.  H  IV  V  -  H  V  r. 
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cifisso  et  solo  per  mezo  suo  spero  d'ottenere  venia  delli  peccati 
miei  »  (109). 

«  ...e  così  in  Xpo  trasformato,  con  Xpo  orando  li  racomando 
(tutti  i  fratelli:  n.d.r.)  al  Padre...»  (110). 

E  questa  è  la  conclusione  del  «  testamento  »:  «  Et  così  pro- 
metto di  voler  sempre  tener  ratto  (sic)  et  fermo  confessando 
adesso  per  il  ponto  della  morte  et  per  sempre  che  io  sono  grande 
peccatore  et  che  tutta  la  speranza  ho  posto  in  Dio  ne  penso  sal- 
varme  se  non  per  mezo  di  Christo.  Et  in  testimonio  di  questo 
chiamo  l'altissima  Trinità,  Christo,  la  Madonna,  tutti  li  santi  et 
ogni  creatura,  imo  anchora  la  propria  coscientia  »  (111). 

A  mio  avviso  dunque  tutto  il  discorso  teologico  di  questo 
dalogo  si  può  condensare  nel  passo  che  segue,  dove  si  precisa  con 
chiarezza  quale  sia  la  essenza  della  professione  di  fede  che  il 
buon  cristiano  deve  compiere:  «  Io  fo  professione  et  voto  publico 
et  solenne  promettendo  obedientia,  povertà  et  castità:  in  prima 
prometto  vivere  sempre  in  povertà,  cioè  senza  amore  a  cose  crea- 
te et  con  vero  lume  di  saper  sempre  ch'io  non  ho,  non  posso,  non 
voglio,  non  so  e  non  fo  cosa  alcuna;  prometto  anchora  a  Dio 
somma  obedientia  di  sempre  essequire  con  tutte  le  mie  forze 
tutte  le  divine  inspirationi  et  mai  non  repugnare;  et  così  alhora 
per  sempre  mi  determino  fare...  »  (112). 

Ma  sul  significato  teologico  di  quest'operetta  torneremo  in 
un  prossimo  intervento  dedicato,  come  detto,  all'analisi  del  Dia- 
logo dil  Maestro,  dove,  attraverso  un  serrato  confronto  testuale, 
cercheremo  di  evidenziare,  se  non  l'unicità  d'autore  tra  i  due  te- 
sti astigiani,  sicuramente  un'intima  coerenza  e  coincidenza  dot- 
trinale (anche  nelle  espressioni  letterali). 

Il  dialogo  «  astigiano  »  di  Ochino  ci  offre  però  ancora  spunto 
per  un  interessante  raffronto  con  un  altro  scritto  della  «  riforma 
italiana  ». 

Il  ritrovamento  del  testo  originale  del  «  settimo  dialogo  »  ci 
consente  infatti  a  questo  punto  di  allargare  un  poco  il  quadro 
della  nostra  attenzione,  per  cogliere  quelle  che  mi  sembrano  sor- 
prendenti complementarità  con  uno  scritto  uscito  in  questi  stessi 
anni  dalla  penna  di  un  ammiratore  e  seguace  di  Ochino,  che  solo 
di  recente  è  stato  oggetto  di  attenta  ricerca;  intendo  riferirmi 
alla  Regola  di  Bartolomeo  Carli  Piccolomini.  Questo  testo  (113), 
composto  tra  il  1536  ed  il  1538  (probabilmente  nel  1537)  (114), 

(109)  c.  H  V  rv. 

(110)  c.  H  VI  r. 

(111)  c.  H  VII  rv. 

(112)  c.  H  VI  r. 

(113)  Regola  utile  e  necessaria  a  ciascuna  persona  che  cerchi  di  vi- 
vere come  fedele  e  buon  Christiana,  Venezia,  1542:  si  tratta  della  seconda 
edizione,  ma  non  si  conosce  quando  e  dove  sia  uscita  la  prima. 

(114)  Si  veda  la  voce  dedicata  al  Carli  Piccolomini  da  V.  Marchetti  e 
R.  Belladonna  in  «  Diz.  Biogr.  degli  Italiani  »,  XX,  Roma,  1977,  p.  195.  Cfr. 
anche  R.  Belladonna,  Pontanus,  Machiavelli  and  a  case  of  religious  dissi- 
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consiste  in  un  «  dialogo  »  tra  l'autore  ed  un  «  Gentilhuomo  »,  il 
quale  sul  letto  di  morte  ricorda  la  sua  conversione  legata  «  al- 
l'influsso catartico  di  un  predicatore  il  cui  nome  viene  taciuto, 
anche  se  è  facile  ravvisare  in  questo  personaggio  i  tratti  caratte- 
ristici della  personalità  di  Bernardino  Ochino  »  (115). 

Dopo  aver  ascoltato  un  sermone  del  grande  predicatore,  il 
gentiluomo  decide  di  recarsi  da  lui  per  consiglio  e  quest'ultimo 
gli  propone  per  la  sua  «  rigenerazione  »  due  principi  basilari: 
«  l'annullamento  della  propria  volontà  e  la  giustificazione  per  la 
sola  fede  »  (116). 

A  questo  punto  diventa  difficile  non  leggere  in  questa  vicen- 
da i  «  precedenti  storici  »  che  possono  essere  stati  alla  base  del 
Dyalogo  della  divina  professione  di  Bernardino  Ochino. 

Non  solo,  anche  la  dottrina  coincide  sostanzialmente  e  le 
differenze  che  sono  state  riscontrate  dagli  studiosi  del  Carli  Pic- 
colomini  tra  la  Regola  e  il  pensiero  valdesiano  espresso  neìVAl- 
fabeto  e  che  si  concretizzano  in  particolare  nel  tema  del  proseli- 
tismo, fortemente  presente  nel  primo  e  rifiutato  nel  secondo,  ci 
riportano  senz'altro  ancora  «  all'influsso  esercitato  sul  Caroli 
(per:  Carli  Piccolomini:  n.d.r.)  da  Bernardino  Ochino...»  (117). 
Ugualmente,  pur  confermando  l'indifferentismo  per  le  cerimonie 
liturgiche  e  le  manifestazioni  esteriori  di  fede,  tipiche  del  pen- 
siero valdesiano,  il  Carli  manifesta  anche  «  un  atteggiamento 
di  adesione  volontaria  alle  forme  esteriori  che  ha  come  scopo 
preciso  di  evitare  di  arrivare  ad  un  punto  di  rottura  »  (118);  ed 
anche  qui  adeguandosi  all'atteggiamento  che  ci  è  parso  tipico  del- 
rOchino  negli  anni  precedenti  alla  fuga  (119). 

Dobbiamo  dunque  chiederci  se  il  Carli  Piccolomini  non  si 
riveli  più  seguace  dell'Ochino  che  del  Valdés  (120),  o  meglio,  for- 
se, se  non  sia  possibile  vedere  in  lui  uno  di  quegli  «  spiriti  gen- 
tili »  che  soli  potevano  entrare  nella  religione  «  divina  »  e  ai  qua- 
li, secondo  quanto  scriverà  a  Gerolamo  Muzio,  l'Ochino  aveva 


mutation  in  earlv  sixteentfi  century  Siena  {Carli's  Trattati  nove  della  Pru- 
denza), in  «Bibl.  d'Hum.  et  Renaissance».  XXXVII  (1975),  pp.  375-385; 
V.  Marchetti,  Gruppi  ereticali  senesi  del  Cinquecento,  Firenze,  1975,  pp. 
30-32. 

(115)  R.  Belladonna,  Bartolomeo  Caroli,  cit.,  p.  519. 

(116)  Loc.  cit. 

(117)  R.  Belladonna,  Bartolomeo  Caroli,  cit.,  p.  524.  Cfr.  anche  V.  Mar- 
chetti, Gruppi  ereticali,  cit.,  p.  31. 

(118)  R.  Belladonna,  Bartolomeo  Caroli,  cit.,  p.  526. 

(119)  «Giova  qui  notare  come  il  comportamento  del  gentiluogo  caro- 
liano  somigli  molto  da  vicino  a  quello  che  sappiamo  essere  stato  il  com- 
portamento di  B.  Ochino  prima  del  suo  esilio  »:  R.  Belladonna,  Art.  cit., 
p.  526. 

(120)  Nell'Arr.  cit.,  p.  527,  R.  Belladonna  afferma  che  «...la  Regola  è 
una  prova  evidente  della  diffusione  delle  idee  di  Juan  de  Valdés  a  Siena, 
filtrate,  in  questo  caso,  attraverso  la  forte  personalità  ochiniana  ». 
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già  rivelato,  prima  di  lasciare  l'Italia,  la  pienezza  del  suo  pen- 
siero (121). 

Tanto  pila  che,  come  ha  recentemente  messo  in  evidenza  Rita 
Belladonna,  Bartolomeo  Carli  proprio  all'inizio  del  1536  —  un 
anno  topico  —  fu  a  Roma  per  alcuni  mesi  (da  gennaio  a  marzo) 
come  oratore  della  Repubblica  senese  e  proprio  mentre  vi  risie- 
deva anche  l'Ochino  che,  eletto  nel  novembre  1535  Primo  Defi- 
nitore del  suo  Ordine,  stava  allora  lavorando,  insieme  al  Gene- 
rale fra  Bernardino  da  Asti,  alla  revisione  delle  Costituzioni  dei 
Cappuccini  (122). 

E  poi  dobbiamo  anche  ricordare  non  solo  che  il  Carli  Picco- 
lomini  era  veramente  un  «  gentilhuomo  »  e  senese  per  giunta,  ma 
che  la  sua  morte  si  data  tra  il  1538  e  il  1539  e  dunque  coerente- 
mente, da  un  punto  di  vista  cronologico,  con  i  colloqui  fiorentini 
con  Caterina  Cybo  e  con  la  decisione  di  Ochino  di  cambiare  l'in- 
terlocutore del  suo  settimo  dialogo. 


Una  ulteriore  «  restituzione  »,  se  così  posso  dire,  che  ora 
dobbiamo  operare  nei  confronti  di  Bernardino  Ochino,  mentre 
aggiunge  una  postilla  alla  bibliografia  delle  sue  edizioni,  ci  con- 
sente nel  contempo  di  eliminare  dal  novero  degli  scritti  dei  «  ri- 
formati »  italiani  del  XVI  secolo  due  fantomatiche  opere  di  An- 
tonio Brucioli. 

Nella  caccia  che  da  qualche  tempo  sto  conducendo  alla  pri- 
ma parte  delle  Prediche  di  Giulio  da  Milano,  fino  ad  oggi  intro- 
vabile, ad  un  certo  punto  mi  colpì  l'indicazione  contenuta  nelle 
bibliografie  brucioliane  di  un'opera  intitolata  XXII  sermoni;  il 
riferimento  mi  sembrava  interessante  per  due  ragioni:  perché 
questi  sermoni  erano  proprio  XXII  come  quelli  contenuti  nel 
primo  tomo  delle  prediche  del  Della  Rovere  e  poi  perché  si  attri- 
buiva al  Brucioli  un  «  genere  letterario  »  che,  a  mio  avviso,  non 
si  adattava  affatto  non  solo  alla  biografia,  ma  prima  ancora  alla 
struttura  mentale  del  personaggio.  Tutto  questo  si  inseriva  poi 
nel  tema  di  un  rapporto  tra  Giulio  Della  Rovere  e  Antonio  Bru- 
cioli, che  è  tutto  da  definire  e  che,  forse,  potrebbe  riservarci  qual- 
che interessante  novità. 

Ma  vediamo  che  cosa  ci  dicono  le  bibliografie  brucioliane  a 
proposito  dei  citati  XXII  sermoni. 

Il  primo  a  parlare  di  quest'opera  fu  Gian  Maria  Mazzu- 
chelli,  il  quale,  nel  corso  del  suo  catalogo  delle  opere  di  A.  Bru- 
cioli inserito  negli  Scrittori  d'Italia,  ad  un  certo  punto  ricorda 


(121)  In  K.  Benrath,  Op.  cit.,  p.  291:  «  È  ben  vero  che  in  secreto  espli- 
cai il  vero  a  molti...  ». 

(122)  R.  Belladonna,  Intorno  al  capitolo  bernesco  di  un  valdesiano: 
il  «  Capitolo  del  fango  »  di  Bartolomeo  Carli  Piccolomini,  in  «  Critica  let- 
teraria »,  VI  (1978),  pp.  331-332. 
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i  «  ventidue  Sermoni  del  nostro  Autore  »,  che  si  troverebbero  in 
fine  di  una  sua  «  Esposizione  sopra  l'Epistola  di  S.  Paolo  a'  Roma- 
ni, senza  nota  di  luogo,  e  nome  di  Stampatore,  1545  in  8..  »  (123). 

Nella  preziosa  Bibliografia  delle  opere  di  A.  Brucioli  G.  Spini, 
riportando  in  nota  il  riferimento  del  Mazzuchelli  all'introvabile 
commento  sulla  Epistola  ai  Romani,  si  chiedeva  però  se  quei 
XXII  Sermoni  che  seguivano  non  dovessero  essere  identificati 
con  l'opera  brucioliana  intitolata  Pia  esposizione  ne  dieci  pre- 
cetti, nel  simbolo  etc.,  Venezia,  Brucioli,  1543,  di  cui  esisteva  (ed 
esiste)  copia  al  British  Museum  (124). 

W.  T.  Elwert,  occupandosi  del  Brucioli  parecchi  anni  dopo 
le  ricerche  fondamentali  dello  Spini  e,  stranamente,  non  facen- 
done il  minimo  cenno,  viene  a  sua  volta  ad  affermare  che  il  No- 
stro «  scrisse  anche  opere  originali,  in  riguardo  alle  quali  (sic) 
va  notato  che  esse  sono  di  carattere  religioso...  L'una  delle  due 
opere  è  stampata  (l'altra  è  il  «  canzoniere  religioso  »,  rimasto 
manoscritto:  n.d.r.):  sono  22  Sermoni  pubblicati  nel  1522  (sic), 
stampati  alla  fine  della  sua  Esposizione  sopra  l'Epistola  di  S.  Pao- 
lo ai  Romani...  »  (125). 

Infine,  nella  voce  «  A.  Brucioli  »  apparsa  sul  «  Dizionario  bio- 
grafico degli  Italiani  »,  R.  N.  Lear  a  questo  proposito  afferma: 
«  Nel  1547  i  fratelli  Brucioli  avevano  pubblicato  un'edizione  dei 
Set'moni  XXII  del  B.  con  l'aggiunta  di  una  Epistola  a  Renata  di 
Francia,  duchessa  di  Ferrara,  intorno  a  Christo  Messia  »  (126). 

Da  tutte  queste  indicazioni  non  si  poteva  dubitare  dell'esi- 
stenza di  due  specifici  ed  importanti  testi  brucioliani,  una  Espo- 
sizione sopra  l'Epistola  ai  Romani  pubblicata  nel  1545  ed  una 
raccolta  di  XXII  sermoni  apparsi  in  data  incerta,  che,  secondo 
il  Lear,  era  il  1547. 

Ora,  qualche  tempo  fa,  nel  corso  di  alcune  ricerche  alla  Bi- 
blioteca Vaticana,  mi  è  successo  di  ritrovare  proprio  il  volume 
che  sicuramente  è  alla  base  della  notizia  del  Mazzuchelli  e  di  tut- 
te le  indicazioni  bibliografiche  successive. 

L'unità  bibliografica  recante  la  segnatura  «  Capponi  V  513  » 

(123)  Op.  cit.,  II,  4,  Brescia,  1763,  p.  2147. 

(124)  Art.  cit.,  in  «Bibliofilia»,  XLII  (1940),  p.  164  n.  1.  È  noto  che 
della  Pia  espositione  ha  avuto  modo  di  occuparsi  T.  Bozza  in  un  impor- 
tante articolo  intitolato  Calvino  in  Italia,  in  Miscellanea  in  memoria  di 
G.  Cencetti,  Torino,  1973,  pp.  409441. 

(125)  W.  T.  Elwert,  Un  umanista  dimenticato:  A.  Brucioli,  veneziano 
d'adozione,  in  Rinascimento  europeo  e  Rinascimento  veneziano  («Civiltà 
europea  e  civiltà  veneziana  »,  3),  a  cura  di  V.  Branca,  Venezia,  1967,  p.  90. 
Questo  saggio  sul  Brucioli  (insieme  con  l'altro  dal  titolo:  L'umanista 
A.  Brucioli  e  i  Principi  di  casa  Gonzaga)  è  stato  ristampato  dall'Elwert 
nel  Band  IV  dei  suoi  Studien  zu  den  Romanischen  Sprachen  und  Lìtcratu 
ren-Aufsdtze  zur  provenzalischen,  franzósischen  und  neulateinischen 
Dichtung,  Wiesbaden,  1971,  pp.  136-157  ed  anche  in  questa  ristampa  si  ri- 
pete la  data:  1522  (p.  151);  il  che  fa  pensare  che  non  si  sia  trattato  di  un 
semplice  errore  di  stampa. 

(126)  R.  N.  Lear,  A.  B.  in  «  Op.  cit.»,  XIV,  Roma,  1972,  p.  484. 
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riunisce  infatti  due  testi,  il  primo  dei  quali  presenta  il  seguente 
frontespizio:  Expositione  sopra  la  epistola  di  S.  Paulo  olii  Ro- 
mani, s.n.t.,  1545,  mentre  il  secondo,  privo  di  frontespizio,  è  co- 
stituito da  un  gruppo  di  22  «  sermoni  ».  Sul  retro  del  primo  fo- 
glio di  guardia  del  volume  abbiamo  l'indicazione  di  un  antico 
proprietario  o  di  un  antico  schedatore:  «  v.  Bruccioli  Antonio  »: 
nonostante  questo  rileviamo  che  il  catalogo  della  Vaticana  non 
attribuisce  al  Brucioli  il  commento  a  S.  Paolo,  schedato  invece 
sotto:  «  Bibbia  -  Nuovo  Testamento  »,  mentre  assegna  al  Brucioli 
gli  acefali  sermoni. 

È  facile  a  questo  punto  ritrovare  nel  Catalogo  della  Libreria 
Capponi  l'origine  prima  dell'attribuzione  al  Brucioli  delle  due 
operette  (127),  attribuzione  per  altro  non  corretta,  come  subito 
vedremo,  nonostante  la  sicurezza  con  cui  viene  proposta. 

Per  quanto  riguarda  VExpositione  (128),  da  un  semplice  con- 
fronto risulta  che  ci  troviamo  di  fronte  ad  un'edizione  fino  ad 
oggi  sconosciuta  della  Expositione  di  Bernardino  Ochino  da  Sie- 
na sopra  la  Epistola  di  S.  Paulo  alli  Romani,  uscita  a  Ginevra  in 
quello  stesso  1545  (129). 

Le  due  edizioni  sono  totalmente  identiche  fin  dal  retro  della 
pagina  di  frontespizio,  che  reca  una  nota  sul  significato  dell'uso 
di  certe  parentesi  nel  corso  del  testo:  si  tratta  dunque  della  stes- 
sa stampa  che  ha  avuto  un'edizione  a  parte  con  un  frontespizio 
anonimo  (130). 

(127)  Cfr.  Catalogo  della  Libreria  Capponi  o  sia  de'  libri  italiani  del 
fu  marchese  Alessandro  Gregorio  Capponi,  Roma,  1747,  p.  86. 

(128)  EXPOSI-/TIONE  SOPRA  LA  /  EPISTOLA  DI  S.  /  PAULO  ALLI  / 
ROMANI.  /  [marca  tip.]  /  Rom.  10.  /  Finis  legis,  Christus:  ad  salu-/tetn 
omni  credenti.  /  1545. 

(129)  EXPOSI-/TIONE  DI  BERNAR-/dino  Ochino  da  Siena,  sopra  la 
Epistola  di  S.  Paulo  alli  Romani.  /  [marca  tip.]  /  Rom.  10  /  ....  /  1545. 
(Guicc.  /  2-6-15).  Cfr.  la  bibliografia  di  K.  Benrath  in  appendice  a  B.  Ochi- 
no, cit.,  p.  317  in.  17  ed  anche  B.  Nicolini,  //  pensiero  di  B.  Ochino,  cit., 
p.  103.  Di  questo  testo  usciva  un'edizione  latina  ad  Augusta  in  questo  stes- 
so 1545  ed  una  versione  tedesca  l'anno  dopo  nella  stessa  città  (cfr.  biblio- 
grafia del  Benrath,  p.  317,  nn.  18,  21).  A  questo  proposito  mi  pare  non  sia 
stato  ancora  sufficientemente  sottolineato  che  il  traduttore  latino  della 
Espositione  fu  Sebastiano  Castellione,  come  risulta  àaW Appendix  di 
C.  Gesner,  Tiguri,  1555,  c.  18v,  ed  è  un  dato  interessante  considerando  che 
l'anno  precedente  era  avvenuta  la  rottura  tra  Calvino  e  Castellione,  che 
pertanto  aveva  lasciato  Ginevra.  Fu  questa  rottura  una  delle  cause  che 
indussero  anche  l'Ochino  ad  abbandonare  la  città  di  Calvino?  È  certo  co- 
munque che  l'amicizia  tra  Ochino  e  Castellione  fu  costante  ,come  dimo- 
stra tra  l'altro  il  fatto  che  fu  ancora  l'umanista  savoiardo  a  tradurre  in 
latino  i  Dialogi  XXX,  usciti  a  Basilea  nel  1563.  Per  i  rapporti  tra  Ochino 
e  Castellione  si  vedano:  F.  Buisson,  Sébastien  Castellion...,  Paris,  1892,  I, 
pp.  221-229;  D.  Cantimori,  Eretici  italiani  del  Cinquecento,  Firenze,  1939, 
pp.  115-127;  251-260. 

(130)  Su  entrambi  i  frontespizi  appare  la  nota  silografia  del  fanciullo 
che  afferra  i  rami  della  palma  e  il  motto  «  Pressa  valentior  »,  che  fu  la 
marca  tipografica  di  Jacques  Bourgeois,  utilizzata  in  questi  anni  da  Jean 
Gérard:  P.  Heitz,  Genfer  Buchdrucker-und  V erlegerzeichen  im  XV.,  XVL 
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Il  fatto  che  manchi  l'indicazione  dell'autore  sul  frontespizio 
della  copia  della  Vaticana  sta  chiaramente  ad  indicare  che  si 
tratta  di  un'edizione  clandestina  ad  «  uso  italiano  »,  dove  il  no- 
me dell'Ochino  non  avrebbe  potuto  aver  circolazione  e,  a  quan- 
to mi  consta,  è  la  prima  volta  che  viene  segnalato  un  tale  stra- 
tagemma editoriale  per  la  diffusione  italiana  degli  scritti  dell'ex 
Generale  dei  Cappuccini  (131). 

E  a  proposito  di  quest'opera  vale  almeno  la  pena  di  ricor- 
dare che,  come  ha  giustamente  sottolineato  il  Bainton,  essa  «  ha 
un  sapore  completamente  calvinistico  »  (132). 

Il  secondo  testo  compreso  nel  volumetto  della  Vaticana  ed 
attribuito  al  Brucioli  inizia  con  la  carta  «  a  2  »,  manca  di  nume- 
razione e  presenta  diversi  errori  di  legatura  delle  pagine  tra  il  12° 
e  13°  sermone,  errori  per  altro  già  rilevati  e  segnalati  in  nota  da 
un  antico  lettore. 

Anche  in  questo  caso  si  tratta  di  uno  scritto  dell'Ochino  e 
precisamente  di  quei  Sermones  che  uscirono  a  Ginevra  dal  Gé- 
rard nel  1544  con  il  titolo:  Sermones  de  fide  B.  Ochinì  Senensis 
e  che  poi  confluirono  ne  La  terza  parte  delle  Prediche  di  M.  Ber- 
nardino Ochino  (133). 

Da  un  confronto  tra  l'esemplare  della  Vaticana  mancante 
del  frontespizio  (134)  e  l'edizione  ginevrina  del  1544  che  si  con- 


und  XVII.  Jahrhunderts,  Strassburg,  1908,  pp.  8  n.  21,  32.  Il  Gérard,  com'è 
noto,  fu  l'editore  di  diversi  testi  ochiniani  usciti  negli  anni  della  sua  per- 
manenza a  Ginevra:  a  partire  dalle  Prediche  del  10  ottobre  1542,  a  cui  se- 
guono VImagine  di  Antechristo  della  fine  di  quello  stesso  anno  (cfr. 
E.  Droz,  Note  sur  les  impressions  genevoises  transportées  par  Hernandez, 
in  «  Bibl.  d'Hum.  et  Renaissance»,  XXII  (1960),  p.  126),  la  Responsio 
B.  Ochini  Senensis  ad  Marcum  Brixiensem,  VEpistola  alla  Balia  di  Siena 
e  quella  a  Gerolamo  da  Lucca,  fino  alle  varie  parti  dei  Sermones.  Per  le 
edizioni  ginevrine  dell'Ochino  vedi  B.  Nicolini,  B.  Ochino  esule  a  Gine- 
vra, cit.,  p.  62  e  note  relative. 

(131)  Probabilmente  corrisponde  a  questa  stampa  clandestina  del- 
l'Ochino la  «  Expositio  super  prima  (sic)  epistola  alli  Romani  sine  aucto- 
re  »  che  si  trova  compresa  in  un  elenco  di  libri  sequestrati  dall'Inquisi- 
zione nel  1549  e  tradizionalmente  indicati  come  proprietà  di  Francesco 
Stella:  cfr.  L.  Perini,  Ancora  sul  libraio-tipografo  P.  Perno  e  su  alcune  fi- 
gure di  eretici  italiani  in  rapporto  con  lui  negli  anni  1549-1555,  in  «  Nuova 
Riv.  Storica»,  LI  (1967),  p.  393;  ma  sul  vero  proprietario  del  volume  in 
questione  e  sulla  corretta  datazione  di  una  parte  del  suddetto  elenco  si 
veda:  U.  Rozzo,  Incontri  di  Giulio  da  Milano,  cit.,  p.  105,  n.  143. 

Per  la  persecuzione  rapida  ed  accanita  degli  scritti  dell'Ochino  subito 
dopo  la  sua  fuga  si  vedano,  per  il  Milanese:  B.  Nicolini  in  Studi  Cinque- 
centeschi, cit.,  I,  pp.  83,  114-115;  per  il  Genovesato:  M.  Rosi.  La  Riforma 
religiosa  in  Liguria  e  l'eretico  umbro  B.  Bartoccio,  in  «  Atti  della  Soc.  Li- 
gure di  Storia  Patria  »,  XXIV  (1892),  pp.  602-603,  doc.  XI.  p.  684. 

(132)  R.  H.  Bainton,  Op.  cit.,  p.  69.  Cfr.  anche  B.  Njcolini,  B.  Ochino 
esule  a  Ginevra,  cit.,  p.  62. 

(133)  Vedi  la  bibliografia  del  B^nrath,  cit.,  p.  317  n.  16;  cfr.  B.  Nico- 
lini, //  pensiero  di  B.  Ochino,  cit.,  p.  101:  il  Nicolini  erra  però  nell'indi- 
care  in  24  i  sermoni  contenuti  in  questo  primo  volume  della  terza  parte 
delle  Prediche. 
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serva  alla  Guicciardiniana  (135)  risulta  chiaramente  che  si  tratta 
della  stessa  opera:  l'edizione  ha  112  ce.  nn.  e  presenta  gli  stessi 
errori  di  legatura. 

Così  va  dunque  corretta  un'errata  indicazione  del  Mazzu- 
chelli,  ripresa  dubitativamente  dallo  Spini  ed  ulteriormente 
«  complicata  »  dall'Elwert  e  dal  Lear.  Quest'ultimo  in  particola- 
re sembra  accennare  all'esistenza  di  un  volume  che  riunisca  i 
cosiddetti  XXII  sermoni  e  l'epistola  sul  Messia  del  Brucioli: 
possiamo  pensare  che  si  tratti  ancora  di  una  copia  senza  fronte- 
spizio, probabilmente  datata  al  1547  per  la  vicinanza  della  ben 
nota  epistola  brucioliana  indirizzata  a  Renata  di  Francia?  (136). 

A  conclusione  di  questa  parentesi  brucioliana  voglio  sottoli- 
neare una  considerazione:  che  dunque  si  riduce  ulteriormente 
l'ambito  delle  «  opere  originali  »  del  Brucioli  e  questo  è  un  dato 
abbastanza  rilevante  per  un  riesame  che,  a  mio  avviso,  va  fatto 
con  urgenza  e  diligenza,  del  significato  di  questa  presenza  nel 
panorama  «  ereticale  »  italiano,  ponendo  particolare  attenzione 
ai  «  contenuti  »  che  lo  scrittore  fiorentino  ha  «  veicolato  »  negli 
scritti  che  uscivano  sotto  il  suo  nome. 
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(134)  È  probabile  che  il  frontespizio  recante  il  nome  dell'autore  sia 
stato  strappato  deliberatamente,  al  fine  di  mimetizzare  l'operetta. 

(135)  SERMONES  /  DE  FIDE  BERNAR- /  DINI  OCHINI  /  SENEN- 
SIS.  /  [marca  tip.]  /  Lue.  18  /  Veniens  filius  hominis,  putas  in/veniet  fi- 
dem  in  terra!  /  1544. 

La  Guicciardiniana  possiede  due  esemplari  di  questo  testo,  con  le  se- 
gnature: 3-3-70  e  2-6-27;  anche  nell'esemplare  3-3-70  l'impaginazione  del 
quaderno  «  h  »  è  errata  ed  è  stata  rinumerata  a  mano;  nell'altra  copia  il 
quaderno  è  stato  invece  ordinato  correttamente. 

(136)  Segnalo  che  i  miei  tentativi  di  entrare  in  contatto  con  il  prof. 
Lear  per  avere  qualche  ulteriore  precisazione  sul  dato  da  lui  inserito  nella 
biografia  del  Bi-ucioli  non  hanno  avuto  esito. 


Il  secondo  processo  veneziano 
di  Antonio  Brucioli 


I  documenti  finora  conosciuti  del  secondo  processo  inquisi- 
toriale  subito  a  Venezia  da  Antonio  Brucioli  si  limitavano  a  due 
interessanti  scritti  presentati  dal  fiorentino  I'll  giugno  1555,  al- 
l'abiura e  sentenza  del  22  giugno  e  ad  un  elenco  di  errori  senza 
data,  conservati  tutti  nella  busta  13  del  Santo  Uffizio  presso  l'Ar- 
chivio di  Stato  di  Venezia  (1).  Queste  fonti  non  rendevano  conto 
se  non  molto  limitatamente  dell'andamento  processuale  e  del 
contenuto  degli  interrogatori  dell'azione  giudiziaria  decisiva  nei 
confronti  del  Brucioli,  in  quanto  ne  dimostrò  l'eresia  e  finì  per 
tagliarlo  fuori  in  definitiva  da  ogni  attività  editoriale.  I  verbali 
completi  dei  costituti  sono  invece  conservati  in  un  registro  nel- 
la busta  159  dello  stesso  archivio  (2)  e  offrono  modo  non 
solo  di  esaminare  l'atteggiamento  dell'editore  durante  tale 
importante  processo,  in  cui  veniva  sentito  personalmente  per 
la  prima  volta,  ma  anche  di  connettere  intimamente  le  sue 
vicende  giudiziarie  con  quelle  del  tentativo  di  applicazione  del 
Cathalogus  lihrorum  haereticorum  e  permettono  inoltre  di  pre- 
cisare altri  dati  biografici.  Verrà  qui  tracciata  una  breve  delinea- 
zione delle  questioni  più  notevoli  che  presentano  i  nuovi  docu- 
menti, che  meritano  una  trattazione  più  ampia  e  approfondita. 

Per  quanto  riguarda  l'atteggiamento  del  Brucioli  nel  pro- 
cesso, si  osserva  che  egli  era  già  in  stato  di  accusa  il  26  marzo 
1555,  in  evidente  dipendenza  dalle  operazioni  intraprese  dal 
Sant'Ufficio  veneziano  all'inizio  di  febbraio  per  organizzare  un 

(1)  G.  P.  Pons,  Antonio  Brucioli,  in  «La  Rivista  Cristiana»,  III,  1875, 
pp.  315-323;  G.  Spini,  Tra  Rinascimento  e  Riforma.  Antonio  Brucioli,  Fi- 
renze 1940,  pp.  121-128. 

(2)  Archivio  di  Stato  di  Venezia  (d'ora  in  avanti  ASV),  Santo  Uffizio, 
processi  b.  159,  registro  «  Acta  S.  Officii  Venetiarum  1554,  1555  »,  fase.  II, 
c.  55r;  fase.  III,  ce.  29r-32v,  34r-38r,  40r41r,  42v-43r,  56r,  61r;  fase.  IV,  e.  5v. 
Alcune  brevi  notazioni  del  tribunale  si  trovano  anche  nella  b.  13,  fase, 
sciolto  incipit:  «  1556  a  nativitate,  die  martis  septima  mensis  ianuarii  », 
ce.  17r,  35r,  41r.  Il  materiale  è  pubblicato  in  appendice.  I  verbali  sono  com- 
pleti, come  si  deduce  dalla  formula  iniziale  del  primo  costituto,  che  non 
veniva  mai  usata  nei  costituti  seguenti;  l'interrogatorio  deir«  altro  zor- 
no  »,  cui  fa  riferimento  il  Brucioli,  fu  perciò  extragiudiziale. 
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efficace  controllo  della  stampa  attraverso  l'applicazione  del  Ca- 
thalogus  e  giunte  ad  un  punto  morto  per  la  ferma  opposizione 
degli  editori  e  librai  (3).  Chiara  prova  di  questo  è  data  dall'espli- 
cito riferimento  al  Cathalogus  nel  sequestro  di  libri  in  casa  del 
fiorentino  (4).  Inoltre  alcune  argomentazioni  avanzate  dall'im- 
putato nel  primo  costituto  richiamano  molto  da  vicino  una  parte 
della  linea  seguita  dai  librai,  mostrando  che  la  sua  produzione 
biblica  era  stata  in  precedenza  regolarmente  approvata  dalle  au- 
torità ecclesiastiche  (5).  Fu  infatti  fra  l'altro  consegnato  agli  atti 
un  attestato  del  1548  dell'inquisitore  di  Venezia,  fra  Marino,  se- 
condo cui  non  risultavano  eretici  i  libri  scritti  dal  Brucioli  e  pub- 
blicati con  il  suo  nome  espresso,  e  la  condanna  al  primo  proces- 
so riguardava  soltanto  la  stampa  di  libri  proibiti  contro  le  norme 
del  Consiglio  dei  dieci  (6).  Tralasciando  considerazioni  più  arti- 
colate e  documentate  sul  comportamento  strano  ed  ambiguo  del 
frate,  che  cercherà  abilmente  di  scolparsi  della  sua  leggerezza  o 
forse  connivenza  il  14  giugno  e  il  9  agosto  (7),  si  osserva  come  in 
realtà  i  due  processi  del  Brucioli  divergano  molto  fra  loro:  nel 
primo  il  Sant'Ufficio  si  limita  ad  applicare  le  disposizioni  del 
Consiglio  dei  dieci  sulla  produzione  e  commercio  librario  e  non 
indaga  sulle  eventuali  idee  eterodosse  dell'imputato,  mentre  nel 
secondo  si  interessa  in  pratica  soltanto  di  queste  e  fa  emettere 
l'abiura.  È  una  significativa  indicazione  del  cambiamento  avve- 
nuto nell'attività  del  tribunale,  che  punta  ora  a  mettere  a  tacei-e 
i  dissidenti  con  la  minaccia  della  condanna  a  morte  nel  caso  di 
recidività,  cioè  dopo  formale  abiura.  Il  Brucioli  avrebbe  potuto 
tentare  una  linea  difensiva  cauta  e  simulatrice,  come  fece  Ber- 
nardino Tomitano,  che  si  trovò  contemporaneamente  in  analoga 
situazione  (8).  Il  suo  atteggiamento  non  fu  invece  nicodemitico, 
ma  cercò  di  mantenere  fede  alle  proprie  idee,  riformulandole  in 
altro  modo  e  sforzandosi  di  mostrarle  aderenti  all'ortodossia  cat- 
tolica. Ciò  fa  pensare  che  l'editore  non  soltanto  non  si  fosse  reso 
conto  della  nuova  funzione  e  intendimento  del  Sant'Ufficio,  ma 
neppure  del  drastico  mutamento  prodottosi  nella  vita  religiosa 
italiana  durante  gli  anni  '40.  Forse  si  può  spiegare  questa  incon- 
gruenza con  l'ipotesi  che  egli  continuasse  a  credere  realizzabile 
un  rinnovamento  religioso  e  culturale  di  profonda  origine  uma- 

(3)  Cfr.  l'appendice,  pp.  89-90.  P.  F.  Grendler,  The  Roman  Inqui- 
sition and  the  Venetian  Press,  1540-1605,  Princeton,  New  Jersey,  1977, 
pp.  96-100,  narra  le  vicende  veneziane  del  Cathalogus,  facendole  iniziare  il 
12  marzo,  mentre  ebbero  inizio  prima  del  9  febbraio  1555:  cfr.  ASV,  San- 
to Uffizio,  processi  b.  159,  reg.  cit.,  fase.  II,  c.  29v. 

(4)  Cfr.  il  sequestro  del  14  giugno,  in  appendice  p.  94. 

(5)  Vedi  le  argomentazioni  dei  librai  in  ASV,  Miscellanea  di  carte  non 
appartenenti  ad  alcun  archivio,  b.  21. 

(6)  ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  12,  fase.  «  Padre  Marin  da  Venezia  »; 
pubblicato  in  appendice,  documento  n.  1. 

(7)  Cfr.  l'appendice,  pp.  93-94,  99-100. 

(8)  Cfr.  P.  F.  Grendler,  The  Roman  Inquisition  cit.,  pp.  101-102. 
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nistica,  ma  con  sostanziali  apporti  della  Riforma,  senza  opporsi 
con  questo  alla  chiesa  cattolica;  in  un  modo  cioè  che  non  era  or- 
mai più  proponibile  nella  repubblica  veneta. 

I  In  un  senso  diverso  va  invece  probabilmente  risolta  la  que- 

stione del  ruolo  avuto  nel  1526  o  nel  1530  da  Girolamo  Aleandro 
nel  promuovere  o  sostenere  il  lavoro  biblico  del  fiorentino,  se- 
condo quanto  questi  depose  due  volte  nel  processo  (9).  Consta- 
tato che  non  ci  sono  ragioni  cogenti  per  non  credere  almeno  in 
parte  alle  affermazioni  apparentemente  sorprendenti  del  Brucioli 
al  riguardo,  si  può  vedere  l'intervento  dell 'Aleandro  legato  alle 
abitudini  mecenatistiche  degli  umanisti  e  uomini  di  chiesa,  teso 
ad  un  rinnovamento  culturale  di  stampo  umanistico  ancora  in- 
differenziato, piuttosto  che  volto  ad  una  riforma  come  auspicata 
dagli  «  spirituali  ».  L'imputato  tuttavia  si  servì  di  queste  afferma- 
zioni a  scopo  di  difesa,  invocando  appoggi  di  persone  altolocate 
(l'Aleandro,  Alfonso  d'Avalos  e  Paolo  III),  che  non  potevano  es- 
sere sentite  perché  già  morte.  La  questione  comunque  dovrebbe 
essere  meglio  illuminata  con  altra  eventuale  documentazione. 

I         Elementi  più  precisi  e  interessanti  emergono  invece  a  pro- 

j  posito  della  cultura  e  del  lavoro  biblico  del  Brucioli:  il  fiorenti- 
no si  servì  per  i  suoi  commenti  di  opere  dei  Padri,  tra  cui  nomi- 
nò Girolamo,  Agostino  (in  particolare  le  Enarrationes  in  psal- 
mos),  Crisostomo  e  Ambrogio,  e  di  teologi  protestanti:  Lutero, 
Johann  Brentz,  Johann  Bugenhagen  detto  Pomeranus  e  Martin 
Butzer  (in  particolare  il  commento  ai  salmi  stampato  sotto  lo 

I  pseudonimo  di  Aretius  Felinus).  Aveva  letto  libri  di  questi  ultimi 
durante  un  viaggio  in  Germania  compiuto  nel  1527  circa  «  per 
alchuni  negotii  del  re  »,  indubbiamente  del  re  francese  (10).  Ave- 
va allora  riportato  con  sé  diversi  libri  e  forse  anche  una  parte 
di  quelli  che  gli  furono  sequestrati  il  14  giugno  1555  (poteva  d'al- 
tronde trovarli  a  Venezia)  e  che  comprendevano:  un  Nuovo  Te- 
stamento di  Erasmo,  una  grammatica  ebraica  di  Sebastian  Mun- 
ster, vari  libri  del  Vecchio  Testamento  nel  testo  ebraico  editi  dal 
Mùnster  e  pubblicati  dal  Froben,  il  Vecchio  Testamento  in  ebrai- 
co e  latino  dello  stesso  Mùnster  (11).  Erano  serviti  senza  dubbio 
al  traduttore  come  strumenti  di  lavoro  o  almeno  di  controllo  del 
lavoro  svolto  e  si  nota  anzi  una  corrispondenza  quasi  perfetta 
tra  i  libri  del  Vecchio  Testamento  editi  dal  Mùnster  prima  della 
bibbia  completa  e  i  primi  libri  commentati  dal  Brucioli  (12).  L'in- 

(9)  Cfr.  l'appendice,  pp.  90,  97. 

(10)  Cfr.  ivi,  pp.  11,  13.  Del  viaggio  parla  G,  Spini,  Tra  Rinascimento 
cit.,  pp.  53-55. 

(11)  Cfr.  l'appendice,  p.  94. 

(12)  Cfr.  V.  Hantzsch,  S'ebastian  Mùnster;  Leben,  Werk,  wissenschaftli- 
che  Bedeiitung,  s.l.,  1898,  pp.  12-13,  15,  23;  G.  Spini,  Bibliografia  delle  ope- 
re di  Antonio  Brucioli,  in  «  La  BibliofìUa  »,  XLII,  1940,  pp.  160-163.  II  Miin- 
ster  pubblicò  i  Salmi,  i  Proverbi,  l'Ecclesiaste,  il  Cantico  dei  Cantici, 
I^aia,  Giona,  Gioele,  Malachia  e  il  Brucioli  i  Salmi,  i  Proverbi,  l'Eccle- 
siaste, il  Cantico  dei  Cantici,  Isaia,  Giobbe. 
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teresse  alla  traduzione  in  volgare  della  Sacra  Scrittura  non  fu 
dunque  suscitato  nel  Brucioli  da  intenti  puramente  filologici  e 
umanistici  (13),  ma  fu  sostenuto  fin  dall'inizio  da  motivazioni 
prettamente  religiose  e  da  preoccupazioni  teologiche.  Quale  fu 
l'itinerario  interiore  del  fiorentino,  quali  le  sue  idee  ed  eventuali 
mutamenti  dottrinali  è  impossibile  a  definire  con  precisione  ed 
esaustività,  data  la  documentazione  disponibile.  Si  può  tuttavia 
guardare  il  Brucioli  come  specchio  di  una  cultura  e  di  una  situa- 
zione religiosa  nella  società  veneziana  e  italiana  della  prima  me- 
tà del  secolo  XVI,  come  già  lo  definì  icasticamente  Delio  Canti- 
mori:  «  tipico  rappresentante  degli  interessi  della  cultura  italia- 
na del  secolo  »  (14). 

ANDREA  DEL  COL 


(13)  Come  sostiene  W.  T.  Elwert,  Un  umanista  dimenticato:  Antonio 
Brucioli,  veneziano  d'elezione,  in  Rinascimento  europeo  e  Rinascimento 
veneziano,  a  cura  di  V.  Branca,  Firenze  1967,  pp.  77,  86-89,  dove  non  viene 
citato  il  fondamentale  studio  dello  Spini. 

(14)  D.  Cantimori,  Eretici  italiani  del  Cinquecento.  Ricerche  storiche, 
Firenze  1939.  p.  22. 
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1.  ATTESTATO  DI  FRA  MARINO  NEI  CONFRONTI  DI  ANTONIO  BRU- 
CIOLI. 

Venezia,  6  dicembre  1548. 

(ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  12,  fase.  «  Padre  Marin  da  Venezia  »; 
autografo). 

1548,  die  6  decembris. 

Se  fa  sincera  fede  qualmente  la  sententia  fatta  in  Venetia  contro  el 
Bruciolo  non  è  per  conto  che  lui  sia  suspetto  nè  imputato  di  heresia,  nè 
mancho  li  suoi  libri  composti  et  stampati  nella  ditta  cita  di  Venetia  cum 
el  suo  nome  expresso  sono  damnati,  nè  ancho  reprobati,  nè  di  ciò  fu  mai 
parlato  in  iuditio,  ma  solum  che  elgi  fu  imputato  di  bavere  stampato  et 
venduto  libri  prohibiti  contra  la  parte  dello  eccellentissimo  Consilgio  di 
dieci.  In  fede  di  ciò  io  fra  Marino,  inquisitore  della  heretica  pravità,  per 
essermi  trovato  a  questa  sententia  facio  la  presente  fede.  Die  et  millesimo 
ut  supra. 

Io  fra  Marino,  inquisitore  della  heretica 
pravità,  confermo  ut  supra  manu  propria. 
(S.I.) 


2.  PROCESSO  CONTRO  ANTONIO  BRUCIOLI. 
Venezia,  26  marzo  1555. 

(ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  159,  registro  «  Acta  S.  Officii  Venetia- 
Tum  1554,  1555  »,  fase.  II,  c.  55  r;  fase.  Ili,  ce.  29  r-32  v,  34  r-38  r,  40  r-41  r, 
42  v-43  r,  56  r,  61  r;  fase.  IV,  c.  5  v;  b.  13,  fase,  sciolto  incipit  «  1556  a  nati- 
vitate,  die  martis  septima  mensis  ianuarii  »,  ce.  17  r,  35  r,  41  r). 

Die  martis  26  martii  1555  (a). 

Contra  dominum  Antonium  Bruzoli. 

Dominus  Robertus  Fundati,  mercator  Florentinus,  habitator  Venetia- 
rum  in  contrata  Sanctae  Mariae  matris  Domini  in  cha  Barbaro,  sponte 
etc.  se  obligat  et  promittit  ae  fideiubet  sub  poena  dueatorum  ducento- 
rum  locis  piis  applicandorum  de  praesentando  toties  etc.  ad  simplieem 
requisitionem  tribunalis  infra  duos  menses  proximos  ventures  et  ultima 


a)  Die...  1555  scritto  alla  c.  54v. 
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die  dictorum  duorum  mensium  irrequisitus  et  ita  etc.  promisit  etc.  et 
iuravit.  Testes  famuli. 

Dieta  die  (a). 

Contra  Antonium  Bruzoli. 

Constituito  al  tribunal  messer  Antonio  Bruzoli  et  fu  domandato  s'el 
sa  la  causa  per  la  qual  è  stato  chiamato  al  presente  tribunal,  respose: 
«  Perché  l'altro  zorno  V.S.  me  domandomo  se  io  havevo  fatto  o  compo- 
sto alchune  cose  sopra  la  Scrittura,  resposi  come  25  anni  sonno,  essendo 
qua  el  arcivescovo  de  Brindici  messer  Hieronimo  Aleandro,  mandò  per 
mi  et  mi  disse  che  essendo  la  bibia  tradotta  in  volgare  piena  de  scorre- 
tione  et  guasta  si  nella  sententia  si  nella  lingua,  mi  pregò  che  io,  havendo 
cognition  della  lingua  hebraica  et  grecca,  dovesse  tradurla  come  dovesse 
stare.  Et  così  per  le  sue  preci,  perché  mi  poteva  comandare,  mi  messi  a 
tale  fatica  con  tanta  diligentia  che  non  ho  mai  trovato  nesuno  hebreo 
che  mi  dica  che  vi  sia  pur  una  parola  che  stia  male  et  nesuno  che  habbia 
cognition  della  lingua  grecca  et  latina  che  mi  habbia  detto  che  vi  sia  pur 
ima  parola  che  stia  male,  essendo  sempre  parato  a  emendarmi.  Fatta 
questa  fatica,  esso  vescovo  de  Brindici  tornò  a  pregarmi  che  io  dovesse 
far  qualche  cosa  sopra  li  psalmi  et  vedendo  che  io  non  volevo,  mi  fece 
scrivere  al  marchese  del  Guasto  che  mi  scrivesse  che  io  dovesse  pigliar 
simil  fatica,  el  qual,  se  ben  mi  poteva  comandare,  mi  mandò  ducadi  cen- 
to pregandomi  che  io  dovesse  far  tal  fatica,  alla  qual  mi  messi  et  com- 
pita la  dedicai  a  sua  excellentia,  come  appar  nel  titolo.  Doppoi  el  vesco- 
vo de  Brindici  se  ne  andò  a  Roma  et  fatto  cardinale,  mandò  per  me  fa- 
cendomi pagar  qua  cinquanta  ducadi  per  el  viaggio  et  gionto  da  sua  re- 
verendissima signoria,  mi  fece  basar  li  piedi  alla  santità  de  papa  Paolo, 
el  qual  mi  laudò  assai  esortandomi  che  io  seguitasse  in  tutto  el  resto 
della  bibia  et  così  feci;  della  qual  opera,  essendosi  vista  da  fra  Bartho- 
lomeo  da  Pisa,  hebbi  la  licentia  de  stamparla  da  signori  Reflormatori 
del  Studio,  da  signori  Cappi,  dalla  gratia  et  privilegio  del  Pregai.  Doppo 
el  concilio  de  Trento,  dove  ne  mandai  una,  fu  revista  et  postovi  silentio, 
non  vi  trovando  cosa  alchuna.  Ultimamente  dal  tribunal  de  signori  delle 
heresie  fu  revista  et  fattomi  fede  che  non  vi  era  cosa  nessuna  heretica 
o  cativa.  Con  tutte  queste  cose  dette,  ogni  volta  che  mi  sia  mostrato  che 
vi  sia  incorso  qualche  errore,  son  prompto  et  parato  a  reconciarlo  et 
emendarlo  et  scrivere  a  tutti  li  luoghi  dove  penso  che  ne  sian  andate 
l'eror  che  è  incorso,  et  come  si  debba  leggere  ».  Domandato  se  esso  tiene 
et  crede  tutto  quello  che  si  contiene  nelle  opere  per  esso  tradutte  et 
cementate,  respose:  «  Signor  si,  se  non  ne  è  detto  verbi  gratia  che  le  sian 
male  ». 

Domandato  se  tiene  et  crede  che  alla  giustifìcatione  basti  la  sola  fe- 
de senza  le  opere  et  che  le  opere  non  siano  necessarie  a  conseguir  la  vita 
etema,  respose:  «Io  dico  et  ho  sempre  ditto  che  le  opere  sonno  necessa- 
rie et  che  non  se  po'  haver  la  fede  se  non  se  ha  l'opere,  ma  tutte  le  opere 


a)  Scilicet  sabbati  8  iunii  1555. 
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del  mondo  non  salveria  uno  senza  la  fede  ».  Et  essendoli  mostrato  nel 
libro  intitolato  Commento  de  Antonio  Bruzoli  in  tutti  i  sacrosanti  etc., 
tomo  primo,  nel  Genesi,  a  cap.  7,  fol.  11,  col.  prima,  dove  dice:  «Servan- 
do la  figura  della  chiesa,  nella  qual  chi  si  ritrova  con  la  sola  fede  in  Chri- 
sto  è  vivificato  in  eterno»  (1)  et  a  cap.  15,  fol.  17,  col.  2,  dove  dice:  «Per- 
ché quelli  sono  reputati  giusti  apresso  Dio,  che  credeno  a  Dio,  mostran- 
do che  la  salute  è  dalla  fede-»  (2);  item  mostratoli  una  delle  opere  sue 
intitoUata  Epistole,  lettioni  et  evangelii  de  tutte  le  domeniche  de  l'anno, 
a  fol.  33,  dove  dice:  «  E  chiama  servo  quello  che  è  occupato  nelle  opere 
senza  fede  et  figliolo  quello  che  per  la  sola  fede  è  giusto  et  vive  »;  et  nel 
medesimo  folio,  facia  seconda,  dove  dice:  «  Adonque  siamo  heriedi  de 
Dio  per  Christo  et  agionge  per  Christo  aciochè  escluda  li  meriti  no- 
stri »  (3),  fo  domandato  che  cosa  tiene  delle  oppinion  nelli  sopradetti  lo- 
chi mostrati,  respose,  veduti  primo  et  recognosciuti  li  detti  libri:  «  Io 
ho  ditto  la  sola  fede  in  quel  loco  salvare  non  perchè  in  quel  loco  io  dica 
che  non  bisognino  l'opere,  perché  in  infiniti  altri  luoghi  di  essa  Scrittura 
approvo  et  dico  che  le  oppere  sono  necessarie  alla  salute,  ma  dico  quivi 
sola,  perché  l'homo  non  si  po'  salvar  senza  la  fede  ».  Et  essendoli  detto 
se  ha  hauto  et  tenuto  li  sopraditti  luoghi  come  al  presente  li  espone,  per 
qual  causa  li  ha  posto  la  dittion  "sola"  tassative  et  exclusive,  et  ha  ancho 
espressamente  detto  "excludendo  li  meriti  nostri",  respose  che  lui  ha  mes- 
so quella  dittion  "sola"  perchè  la  fede  è  necessaria  alla  salute  et  per  dar- 
li quell'excellentia;  «  Nondimeno  se  sia  pigliata  la  sola  fede  senza  le  ope- 
re, dico  che  la  sta  male  et  che  si  debba  mutare  et  del  tutto  mi  rimetto 
a  quello  che  vuole  la  giesia.  Et  quella  parola  "excludendo  li  meriti  nostri", 
non  dico  che  per  questo  noi  non  dobbiamo  operar  bene  et  meritare  apres- 
so Dio,  come  buoni  figlioli  apresso  alli  loro  padri,  che  operano  bene  sa- 
pendo esser  data  a  loro  la  heredità  dal  padre,  la  qual  principalmente 
hanno  gratis  dal  padre  et  doppo  ©peranno  per  amore  et  per  quel  amor 
meritano  ».  Et  essendoli  detto  che  questa  non  è  congrua  raggione  et  pe- 


(1)  Commento  di  Antonio  Brucioli.  In  tutti  i  Sacrosanti  libri  del  Vec- 
chio, &  Nuovo  Testamento...  Tomo  primo....  In  Venetia  nel  M.D.XLVI, 
e.  llr,  col.  1,  righe  7-9:  «  servando  la  figura  della  chiesa  nella  quale  chi  si 
ritruova  con  la  sola  fede  in  Christo  è  vivificato  in  eterno  ».  È  il  commento 
a  Gen.  7,  1. 

(2)  Ivi,  c.  17r,  col.  2,  righe  44-46:  «  perché  quegli  sono  reputati  giusti 
appresso  a  Iddio,  che  credano  a  Iddio,  mostrando  che  la  salute  è  dalla 
fede  ».  È  il  commento  a  Gen.  15,  6. 

(3)  È  il  commento  a  Rom.  8,  12-17,  che  si  legge  nell'epistola  della  do- 
menica ottava  dopo  Pentecoste,  ma  il  testo  citato  non  si  trova  in  Epistole, 
lettioni,  et  evangelii,  che  si  leggono  in  tutto  l'anno...,  [in  fine:  ]  Impresso 
in  Venetia  per  Aurelio  Pincio  venetiano  ad  instantia  di  Giovanni  da  la 
Rosa.  Nel  anno  MDXXXII,  il  mese  di  Ottobre;  né  nell'edizione  con  lo  stes- 
so titolo,  pubblicata  In  Venetia  per  Claudio  Sabini,  s.d.,  le  uniche  due 
finora  segnalate  nelle  biblioteche  italiane  da  G.  Spini,  Bibliografia  cit., 
pp.  154-155.  D'altronde  queste  opere  portano  solo  il  testo  biblico  e  non  un 
commento,  ma  il  brano  citato  non  si  trova  neanche  nel  Nuovo  commento 
di  Antonio  Brucioli.  In  tutte  le  celesti,  et  divine  epistole  di  san  Paulo... 
Tomo  sesto...,  In  Venetia  nel  M.D.XLIII,  ce.  33v-34r,  dove  si  commenta 
Rom.  8,  12-17. 
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rhò  renda  raggione  più  valida  et  più  competente  per  qual  causa  ha  posto 
quella  dittion  "excludendo  li  meriti  nostri",  se  lui  haveva  l'intentione  che 
al  presente  dice  haver,  respose:  «  Per  la  medesima  raggione  che  io  dissi 
la  sola  fede  ci  salva,  intendendo  che  essendo  la  fede  tale  che  la  sia  neces- 
saria, li  deti  tale  prerogativa  non  perchè  non  intendessi  bisognar  le  ope- 
re; così  essendo  Christo  et  il  merito  suo  la  salute  nostra,  non  intendo 
per  questo  che  noi  non  habbiamo  a  operar  et  come  buoni  figlioli  far  le 
bone  opere  per  amor  et  per  quelle  meritar  ».  Et  quia  hora  etc.  non  fuit 
ulterius  interrogatus,  sed  remissus  et  monitus  pro  prima  audientia  ad 
continuandum,  salvis  remanentibus  cautione  et  obligatione  etc. 

Die  martis  11  iunii  1555. 
Contra  eundem  (a). 

Dominus  Antonius  Bruzoli  principalis  pro  sua  defFensione  produxit 
binas  scripturas  tenoris  ut  in  eis  (4),  salvo  iure  etc.  ad  producendas  alias 
suas  deffensiones  prout  fuerit  opus  et  prout  interrogabitur. 

Die  martis  suipradicta. 

Contra  Antoniimi  Bruzoli. 

Constituito  el  sopraditto  dominus  Antonio  et  oltra  le  scritture  pro- 
duite de  sopra  ha  recercato  mi  nodaro  che  debba  scriver  quanto  che  lui 
dirà  et  così  disse:  «  Notate  che  perché  quella  parola  "sola"  si  potrebbe 
pigliare  in  cativa  parte  et  excludesse  le  opere,  io  affermo  stare  male  et 
doversi  emendare  ».  Domandato  se  lui  ha  veduto  in  loco  alchuno  della 
sacra  scrittura  dove  si  tratta  della  fede  che  vi  sia  questa  dittion  "sola", 
respose  non  haver  visto  sola,  ma  per  più  luoghi,  addoti  qui  al  tribunal, 
de  Paolo,  de  Christo  et  de  Giovani  che  dicano  quod  salvi  sumus  non  ex 
operibus  legis,  sed  ex  fide  (5)  «  fo  causa  che  io  dissi  la  sola  fede». 

Domandato  s'el  tiene  et  crede  che  l'homo  habbia  el  libero  arbitrio  et 
in  che  modo  tiene  arbitrio  libero,  respose:  «  Tengo  questo  che  l'homo 
senza  Christo  non  habbia  libero  arbitrio  a  conseguir  la  salute,  ma  con 
Christo  tengo  che  ITiabbia  el  libero  arbitrio  et  possa  far  le  opere  buone  et 
talmente  le  possa  fare  che  non  le  possa  far  cative,  se  non  arbandonato 
da  Dio  ».  Domandato  se  esso  crede  et  tiene  che  l'homo  usando  el  libero 
arbitrio  suo  possa  contrariare  al  Signore  et  in  che  modo,  respose:  «  Po' 
contrariare  al  Signore  non  facendo  li  suoi  precetti  nelle  cose  che  vuole  et 
che  comanda  ».»  Domandato  come  adonque  intende  le  parole  del  suo  Com- 
mentO'  nel  cap.  27  del  Genesi,  col.  2,  dove  dice:  «  Et  così  le  voluntà  delli 
homini  usano  la  loro  libertà  in  modo  che  non  possano  contrariar  al  Si- 


a)  Contra  dominum  Antonium  Bruzoli  depennato  in  margine. 

(4)  Conservate  in  ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  13,  fase.  cit.  e  pubbli- 
cate da  G.  P.  Pons,  Antonio  Bruciali  cit.,  pp.  316-320  con  il  titolo:  «  Della 
fede  »  e  «  De'  meriti  ». 

(5)  Citazione  a  senso;  cfr.  Gal.  2,  16;  Ef.  2,  8-9.  Il  riferimento  generale 
è  ai  due  scritti  appena  citati. 
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gnor»  (6),  respose:  «In  questo  luoco  dico  che  possono  bene  contrariar 
al  Signor  operando  contra  suoi  precetti,  ma  non  possono  fare  che  Idio 
non  facia  quello  che  ha  ordinato  et  vuole,  perché  Idio  dalle  male  opere 
che  lui  danna,  cava  quello  che  ha  ordinato  nella  sua  republica  ».  Et  quia 
hora  est  tarda  non  fuit  ulterius  interrogatus  etc.  animo  etc.  salva  rema- 
nente obligatione. 

Dieta  die  (a). 

Contra  magistrum  Marinum  fratrum  minorum;  contra  Antonium 
Bruzoli. 

Cum  de  mandato  praesentis  tribunalis  vocatus  fuerit  reverendus  ma- 
gister  frater  Marinus,  ordinis  sancti  Francisci  conventualium,  alias  in- 
quisitor et  ostensa  sibi  fide  per  Antonium  Bruziolum  producta,  incipien- 
te: «  1548,  die  6  decembris.  Se  fa  sincera  fede  etc.  »,  subscripta:  «  Io  fra 
Marino  inquisitore  de  la  eratica  pravità  »  et  sigilata  cum  cera  rubea  cum 
sigillo  continente  duo  brachia  ad  modum  crucis  cum  cruce  desuper  et 
interrogatus  fuit  an  cognoscat  huiusmodi  fìdem  et  an  facta  et  scripta  fue- 
rit manu  propria  eiusdem  fratris  Marini,  respondit:  «  Io  cognosce  haver 
fata  dita  fede  al  Bruzoli  de  mia  manu  propria,  ricercato  dal  quondam  ser 
Ioarme  da  la  rosa,  suo  cugnato,  el  quale  voleva  sapere  s'el  tribunale  have- 
va  sententiato  el  deto  Bruzoli  per  suspeto  de  eresia  overo  per  eretico 
overo  se  lì  sui  libri  dal  deto  tribunale  erano  stati  reprobati  et  perchè 
non  fu  mai  parlato  nel  caso  suo  de  le  sue  compositione,  ma  solamente 
de  certe  Epistole,  le  quali  forno  bruzati  et  lui  diceva  per  letere  haver 
permesso  esser  stampati  li  libri  in  la  sua  stamparla,  ma  non  saper  che 
libri  fusero  quanto  al  sugieto.  Hora  ch'el  signor  auditor  et  tribunal  m'ha 
mostrato  alcuni  articuli  extrati  dal  Bruzoli,  confesso  ditti  articoli  esser 
heretici  et  degni  del  fuoco,  nè  mai  io  laudai  tali  articuli  nè  tali  opere, 
ma  dissi  solamente  ne  la  patente  non  fu  tratato  de  quelli  articoli  cosa 
arcuna  et  se  io  in  quel  caso  per  negligentia  et  inadvertentia  havesse  erato, 
chiedo  humilmente  perdonanza  al  dito  tribunal  et  me  remeto  a  ogni  ca- 
stigo ocorendo  ».  Et  cum  fuisset  sibi  dictum  quod  praedicta  fide  aliter  se 
habeat  quam  ipse  asserat,  continetur  enim  in  dicta  fide  hec  precisa  ver- 
ba, videlicet:  «  Nè  manco  li  sui  libri  composti  et  stampati  nela  dita  cita 
de  Venetia  con  el  suo  nome  espresso  sono  danati,  neanco  reprobati  »  et 
propterea  exprimât  ob  quam  causam  talem  fìdem  fecit  sì,  ut  supra  dixit, 
non  vidit  praefatos  libros,  maxime  cum  dicat  (b)  dictos  libros  non  fuis- 
se dannatos  nec  reprobatos  a  praefato  tribunali,  respondit:  «  Io  in  quella 
fede  sempre  intesi  de  l'acto  che  per  alora  se  tratava  circa  quelle  Epistole, 
le  quali  forno  brusati,  nè  mai  fu  parlato  de  li  suoi  libri,  li  quali  alhora 

a)  Scilicet  veneris  14  iunii  1555. 

b)  Dicat  nel  ms.  è  preceduto  da  non,  qui  non  trascritto  perché  è  un 
evidente  errore  del  copista. 

(6)  Commento  di  Antonio  Brucioli.  In  tutti  i  Sacrosanti  libri  cit., 
c.  29r,  col.  1,  righe  26-28:  «  così  le  volontà  degli  huomini  usano  la  loro  li- 
bertà, in  modo  che  non  possano  contrariare  al  Signore  ».  È  il  commento 
a  Gen  27,  8. 
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se  vedevano  per  tuto  el  dominio  et  se  studiavano  per  le  case,  nè  io  mai 
haverei  pensato  nei  diti  libri  fossero  tanti  articoli  eretici  et  perhò  ha- 
beantur  non  expressa  pro  expressis,  perchè  io  non  feci  quella  patente  con 
malicia,  ma  simplicemente  ». 

Contra  Antonium  Bruzoli. 

Fuit  decretum  quod  dominus  presbyter  fiscalis  una  cum  me  notario 
et,  quatenus  reperiatur  sine  infìrmitate,  retineatur  et  perquirantur  omnes 
eius  contumacia  in  non  veniendo  ad  tribunal  prout  praeceptum  sibi  factum 
et,  quatenus  reperiatur  sine  infìrmitate,  retineatur  et  perquirantur  omnes 
libri  ipsius  et  contenti  in  Cathalogo  aufferantur  et  portentur  ad  tribunal; 
quatenus  autem  aliqua  infìrmitate  detineatur,  nuntietur  sibi  quod  atten- 
to quod  cautio  per  ipsum  alias  praestita  tempore  expiravit,  renovet  cau- 
tionem  vel  aliam  similem  det,  alias  etc.  et  nihilominus  perquirantur  libri 
ut  supra,  nisi  gravissime  se  haberet,  et  ita  etc. 

Dicta  die. 

Contra  eundem. 

Fuit  exécuta  comissio  ut  supra  et  reperti  fuerunt  in  domo  et  thalamo 
sua  infrascripti  libri,  videlicet: 

Novum  Testamentvmi  Erasmi  (7); 
Musterus  in  Vetus  Testamentum  (8); 
Ioannes  Frobenius,  opera  Musteri  (a)  (9); 
Annotationes  Bruzoli  (10); 
Gramatica  Musteri  (11). 

Die  martis  18  iunii  1555. 
Contra  eundem. 

Fu  fatto  venir  al  tribtmal  el  sopradetto  dominus  Antonio  Bruzoli  et 
gli  fu  domandato  quanti  lui  crede  et  tiene  esser  li  sacramenti  della  giesia 
et  che  cosa  crede  et  tiene  de  essi  sagremienti,  respose:  «  Io  credo  che  siano 


a)  Segue  biblia  Musteri  depennato. 

(7)  Vedine  le  edizioni  in  Bibìiotheca  Erasmiana.  Répertoire  des  oeu- 
vres d'Erasme.  Gand  1893,  t.  II,  pp.  57-59. 

(8)  Probabilmente  la  bibbia  ebraica  e  latina  di  Sebastian  Miinster, 
cfr.  V.  Hantzsch,  Sebastian  Miinster  cit.,  p.  24,  dato  cho  non  risultano 
edizioni  del  solo  Vecchio  Testamento. 

(9)  Probabilmente  alcune  opere  del  Miinster  edite  dal  Froben,  quali 
i  libri  dei  Salmi,  dei  Proverbi,  dell'Ecclesiaste  e  del  Cantico  dei  Cantici, 
pubblicati  tra  li  1516  e  1525;  cfr.  ivi,  pp.  12-13,  15,  23.  Non  esiste  un'Opera 
omnia  del  Miinster  edita  dal  Froben. 

(10)  Annotationi  di  Antonio  Bnicioli,  sopra  i  Proverbii  di  Salomo..., 
In  Venetia  MDXXXIII,  [in  iine:  ]  Stampate  in  Venetia  per  Aurolic  Pincio 
Venetiano  del  mese  d'Ottobre  MDXXXIII. 

(11)  Una  delle  varie  grammatiche  ebraiche  in  latino  del  Miinster: 
cfr.  V.  Hantzsch,  Sebastian  Miinster  cit.,  pp.  131,  171. 
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sette  et  tengo  che  siano  de  bisogno  al  Christiane  secondo  che  ricerca  quel 
ordine  ».  Domandato  che  cosa  ha  creduto  per  el  passato  sopra  ciò,  re- 
spose: «  Ho  sempre  creduto  el  medésimo  ».  Domandato  se  così  è  che 
habbia  creduto  sempre  come  dice,  per  qual  causa  ha  il  li  suoi  Commenti 
in  San  Mathio  a  cap.  3,  fol.  8,  col.  3,  detto  le  infrascritte  parole:  «  Dui 
segni  ci  instituì  Christo,  che  si  chiam.ano  sagramenti:  el  batesimo  et  l'eu- 
charistia  »  (12),  et  non  ha  fatto  mentione  de  altro  sagramento,  respose: 
«  Perchè  non  hebbi  questa  advertentia  et  errai  ».  Domandato  che  cosa  tie- 
ne della  invocation  de  santi  et  quel  che  per  el  passato  ha  tenuto,  respose: 
«  Ho  tenuto  che  se  possano  et  debbono  invocare,  perché  è  scritto  che  do- 
ve è  il  cappo,  lì  sono  le  membra  (13),  et  Christo  prega  el  Padre  che  dove 
esso  sarà,  et  essi  siano  (14);  et  per  questo  dico  potersi  et  doversi  invo- 
care perchè,  come  non  si  va  alle  membra  o  si  toccano  le  membra  ch'el 
cappo  non  senta,  così  le  preci  toccando  le  membra,  toccano  anchora 
Christo  et  sono  esaudite  secondo  che  pare  a  esso  ».  Domandato  come  in- 
tende le  parole  per  lui  scritte  a  cap.  7,  fol.  28,  col.  seconda,  cioè:  «  Li 
falsi  profìetti  et  ministri  de  Sathan  non  cercano  altro  nella  falsa  dottrina 
loro  che  de  levar  li  homini  dalla  fiducia  della  bontà  de  Dio,  inducendoli 
delli  aiuti  vani  delle  creature»  (15),  respose:  «Io  l'intendo  che  li  falsi 
proflfetti  et  ministri  de  Sathan  sono  quelli  che  non  sono  christian!,  et 
per  questo  inducano  li  homini  al  culto  de  creature  vane  et  le  creature 
vane  se  intendono  gli  idoli  de  qualunque  sorte  se  siano  ».  Domandato  se 
questa  è  sua  oppinione  et  se  l'ha  veduta  da  altri  auctori  et  quali,  respose 
haver  «  letto  tutti  li  auctori  che  ho  potuto  bavere,  ma  sono  otto  anni 
che  non  ho  mai  riveduto  nesuno  et  non  mi  ricordo  se  da  nesuno  authore 
ho  preso  tal  authorità,  ma  so  questo  che  fu  sempre  de  tal  oppinione  detta 
de  sopra;  et  se  questo  non  satisfa  la  bona  dottrina,  mi  rimetto  et  dico 
haver  mal  detto,  da  emendarsi  ».  Gli  fu  detto  che  debba  nominar  questi 
dottori  che  lui  ha  veduto  et  letto,  respose:  «  Ho  letto  Hieronimo,  Augusti- 
nò,  Crisostomo,  Ambrosso  et  altri  auctori  approbati  dalla  giesia  et  quan- 
do fui  in  Alemagna,  che  possono  esser  anni  28,  io  lessi  Martino  Luthero, 
Bucero  et  altri  de  quelli  autori,  ma  da  otto  anni  in  qua  non  li  ho  veduti 
nè  letti  ».  Domandato  se  avanti  la  sua  retentione  et  al  tempo  della  reten- 
tione  haveva  libro  alchimo  heretico  et  prohibito  et  qual,  respose:  «  Io 
non  ghe  ne  havevo  nesuno».  Et  essendoli  detto  se  lui  haveva  el  Mustero 
nel  Vechio  Testamento  et  Erasmo  nel  Novo  Testamento,  respose:  «  Que- 


(12)  Nuovo  commento  di  Antonio  Bruciali  ne  divini  et  celesti  libri 
evangelici...  Tomo  quarto...,  In  Venetia  nel  M.D.XLII.,  c.  8v,  col.  1,  righe 
12-14:  «  Duoi  segni  ci  instituì  Christo,  che  si  chiamano  sacramenti,  il  Bat- 
tesimo et  la  Eucaristia  ».  È  il  commento  a  Mt.  3,  6. 

(13)  Citazione  a  senso;  cfr.  1  Cor.  6,  15;  12,  12.  20;  Coloss.  1,  18;  Ef. 
5,  30;  Gv.  15,  5. 

(14)  Citazione  a  senso;  cfr.  Gv.  14,  3;  17,  24. 

(15)  Nuovo  commento  di  Antonio  Brucioli  ne  divini  et  celesti  libri 
evangelici  cit.,  c.  28r,  col.  2,  righe  30-34:  «  Uno  è  Io  intento  di  lutti  i  falsi 
propheti  et  ministri  di  Satan  nella  falsa  dottrina  loro,  di  levar  gli  huomi- 
ni  dalla  fiducia  della  bontà  di  Iddio,  inducendogli  agli  aiuti  vani  delle 
creature  ».  È  il  commento  a  Mt.  7,  15. 
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sti  cinque  peci  de  libri  che  mi  mostrate  erano  in  casa  mia  al  tempo  che 
fui  retenuto  et  non  credevo  che  fussero  heretici  nè  prohibiti  ».  Respo- 
se (a):  «Io  sapevo  el  Mustero  esser  prohibito,  ma  perchè  in  sun  questo 
libro  che  si  è  trovato  non  è  se  non  el  testo  hebraico  et  latino,  non  per 
questo  pensavo  esser  prohibito  ».  Domandato  s'el  crede  et  tiene  che  chi 
cade  da  Christo  non  sia  mai  stato  de  Christo,  et  se  sempre  ha  creduto  co- 
sì, respose:  «  Che  sono  due  cadute:  una  del  tutto  alla  morte,  l'altra  che 
non  è  alla  morte,  et  de  questa  caduta  dico  che  si  può  benissimo  cadere 
et  ritornare  a  Christo,  come  fu  la  caduta  de  David  et  come  fu  la  caduta 
de  Pietro,  et  questi  tali  eranno  de  Dio  et  de  Christo.  Ma  la  caduta  de  quel- 
li che  manchano  nel  cadere  di  fede  et  della  confìdentia  de  Dio,  questi  tali 
dico  che  primo  non  havevano  perfettamente  questa  creduta  et  per  questo 
non  potere  esser  salvi  et  ritornar  a  Christo,  manchando  de  fede,  come 
fu  la  caduta  de  faraone»  (b).  Et  essendoli  detto  ch'el  risponda  ad  inter- 
rogata, se  quello  che  cade  da  Christo  è  mai  stato  de  Christo,  massime 
havendo  lui  scritto  al  cap.  17,  a  fol.  29,  col.  prima:  «  Quelli  che  cadono  da 
Christo  non  sono  stati  mai  de  Christo»  (16),  respose:  «Che  quelli  che 
cadono  da  Christo  sono  stati  de  Christo  et  per  le  parole  che  io  ho  scrit- 
to intendevo  della  caduta  alla  morte,  facendo  quelle  due  distintioni,  ma 
al  presente  dico  che  mi  rimetto  tutto  alla  sententia  del  tribunale  et  non 
approvo  la  mia  sententia  come  quello  che  potete  benissimo  errare  ». 
Domandato  se  alchuno  po'  haver  la  fede  eccetto  li  soli  eletti,  respose: 
«  Io  credo  che  li  eletti  harmo  la  fede  et  che  assai  hanno  hauto  la  fede,  li 
quali  cascorno  da  essa  manchando  in  essi  la  fede  ».  Et  ad  interrogata  re- 
spondit:  «  Io  credo  che  alchuno  possa  haver  la  fede,  se  ben  non  è  eletto, 
ma  non  che  perseveri  fino  alla  fine  ».  Domandato  se  sempre  ha  creduto 
così,  respose:  «  Signor  si  ».  Domandato  per  qual  causa  adonque  in  San 
Giovanni,  cap.  11,  fol.  221,  col.  3,  dice  le  infrascritte  parole:  «  Soli  li  elet- 
ti possono  haver  la  fede  et  li  altri  non»  (17),  respose:  «Io  intendevo  de 
quella  fede  che  persevera  infìn  al  fine  et  non  di  quella  che  casca  et  finisse 
et  se  questo  non  pare  che  sia  bene  detto,  dico  che  mi  rimetto  et  è  da 
conzar  meglio  ressolutamente  ».  Domandato  per  qual  causa  donque  non 
ha  scritto  le  dette  parole  esprimendo  della  fede  che  dura  et  persevera, 
come  dice  haver  inteso,  respose  non  haver  avertito  et  haver  errato.  Do- 
mandato se  lui  è  pronto  et  parechiato  de  voler  abiurar  et  detestar  li 
supradetti  errori  et  tutti  li  contenuti  in  tutte  le  sue  scritture  et  general- 
mente tutte  le  sorte  de  heresie  et  errori  devianti  dalla  santa  madre  ca- 
tholica  et  apostolica  romana  giesia,  respose:  «  Son  prontto  et  parato  de 


a)  Manca  la  domanda  corrispondente. 

b)  Segue  et  de  più  respose  haver  scritto  così  depennato. 

(16)  Ivi,  c.  29r,  col.  1,  righe  5-6:  «  Quegli  che  caggiono  da  Christo  non 
sono  stati  mai  di  Christo  ».  È  il  commento  a  Mt.  7,  22-23. 

(17)  Ivi,  c.  221v,  col.  1,  righe  15-22:  «  Et  qui  apertamente  insegna  tutte 
le  cose  pendere  dalla  divina  elcttione,  et  quegli  a  quali  fu  dato  un  tratto 
essere  sue  pecore,  non  mai  potere  perire  perché  quegli  possano  solamen- 
te udire  la  voce  di  Christo,  cioè  ricevere  la  fede,  che  sono  pecore  essendo 
afflati  dal  buono  spirito  di  Iddio,  et  gli  altri,  a  quali  non  fu  dato,  non...  ». 
È  il  commento  a  Gv.  10,  27-31. 
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abiurar  tutti  quelli  errori  che  saranno  notati  et  generalmente  de  qualun- 
que errore  io  fosse  incorso  et  che  sia  contra  la  santa  giesia  romana  ».  Et 
pro  nunc  etc.  animo  etc.  et  remissus  etc. 

Dicta  die  (a). 

Contra  Antonium  Bruzoli. 

Fu  fatto  venir  al  tribunal  el  sopradetto  dominus  Antonio  Bruzoli  et 
continuando  el  suo  constituto  fu  domandato  sol  se  è  disposto  in  tutto  et 
per  tutto  dir  la  mera  verità  circa  le  oppinion  da  lui  scritte  in  li  suoi  libri 
et  specialmente  de  quelle  sopra  le  qual  è  stato  interrogato  et  se  similmen- 
te è  disposto  a  confessar  sinceramente  da  chi  ha  imparato  le  ditte  op- 
pinion o  in  voce  o  in  scritto  et  se  le  ha  conferite  con  alchune  persone 
over  insegnate  ad  altri,  respose:  «  Signor,  son  disposto  de  dir  la  verità. 
Ritrovandomi  qui  in  Venetia  nel  '26,  che  ci  era  el  vescovo  de  Brindici, 
el  qual  era  grandissimo  mio  amico  et  padrone  et  esso  fu  el  primo  che  mi 
metesse  in  animo  de  attendere  alle  cose  della  Scrittura  per  la  cognitione 
della  lingua  hebraica  et  grecca,  el  che  feci,  conferendo  assai  con  esso  lui 
nella  traduttion  della  bibia,  et  pre  Alvise  vostro  potrebbe  testificare  che 
spesse  volte  ghe  andavo.  Et  così  doppo  fu  quello  che  mi  misse  a  far  qual- 
che cosa  sopra  psalmi,  el  che  feci,  conferendo  sempre  seco.  Hebbi  per 
espositori  sant'Agostino  sopra  li  psalmi  (18)  et  dipoi  ho  cercato  di  vede- 
re tutti  li  authori,  infìno  thostado  spagnolo.  È  vero  che  in  quel  tempo 
vene  fora  uno  libro  chiamato  Fellino  sopra  psalmi  (19),  del  qual  non  si 
ragionava  che  fosse  prohibito.  Dipoi  esso  cardinal  de  Brindici,  fatto  car- 
dinal, mandò  per  me  che  io  andasse  a  Roma,  el  che  feci  et  basciato  el 
piede  a  sua  santità,  fui  esortato  a  seguitare  sopra  el  resto  della  bibia,  el 
che  feci,  et  principalmente  hebbi  thostado  sant'Agostino  et  tanti  altri  au- 
thori, quanti  puotì  bavere,  sempre  de  cavare  le  sententie  loro.  Delli  au- 
thori allemani  qua  non  mi  son  servito.  È  vero  che  per  alchuni  negotii  del 
re  andai  in  Alemagna  et  quivi  havendo  a  negotiare,  ragionai  più  volte 
con  quei  homeni  et  lessi  delle  loro  opere  et  così  ne  portai  qua  tre  o 
quatro  pezzi  et  quelli  lessi  qualche  volta  et  furono  Brentio,  Pomerianno 
et  alchuni  opusculi  de  Martino  el  Bucero.  Et  questi  tali  libri,  fatta  l'in- 
quisitione  qua  et  la  prohibitione,  subito  li  deti  via  a  barato  con  uno  en- 
glese  che  qui  vendeva  libri  et  lui  mi  dete  altra  sorte  de  libri.  Et  così 
scorrendo  per  tutti  li  authori  (b)  che  poteti  bavere,  ho  fatto  questi  co- 
mentarii  et  non  ho  conferito  con  alchuno  particolare  che  mi  disse  piìi 
uno  suo  parere  che  un  altro,  nè  ancho  ho  insegnato  ad  altri  ».  Et  pro 
nunc  etc.  animo  etc.  et  remissus  etc. 


a)  Scilicet  iovis  20  iunii  1555. 

b)  Authori  nel  ms.  auditori. 

(18)  L'opera  sono  le  Enarrationes  in  Psalmos. 

(19)  S.  Psalmorum  libri  quinque  ad  Ebraicam  veritatem  versi,  et  fa- 
miliari explanatione  elucidati,  per  Aretium  Felinum  Theologum,  G.  Ulri- 
chero  Andiano  chalcographo,  Argentorati,  1529. 
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Dieta  die  (a). 

Contra  Antonium  Bruzoli. 

Coram  etc.  comparse  messer  Antonio  Bruzoli  et  fu  domandato  se  lui 
voi  dir  altro  de  quel  che  ha  detto  finhora  et  s'el  voi  far  la  sua  abiuratio- 
ne,  el  qual  respose:  «  Non  voglio  dir  altro,  ma  voglio  far  la  mia  abiura- 
tione  ».  Et  sic  sponte  et  ore  proprio  suam  fecit  abiurationem  tenoris 
subsequentis,  alta  et  intelligibili  voce: 

A  laude  et  gloria  de  l'omnipotente  Dio  et  della  santissima  vergine 
Maria  et  de  tutta  la  corte  celestial.  Constituito  io  Antonio  Brucioli  fio- 
rentino etc.  vide  in  folio  (20). 

Qua  abiuratione  facta,  dominus  Blasius  procurator  in  praesentia 
dicti  Antonii  instetit  sententiam  ferri  etc.  Reverendi  domini  auditor  et  pa- 
ter inquisitor,  cum  assistentia  et  Consilio  clarissimorum  dominorum, 
sententiam  suam  promulgarunt  tenoris  subsequentis: 

Christi  nomine  invocato  etc.  nos  auditor  et  inquisitor  etc.  (21). 

Testes:  dominus  presbyter  Aloysius  Scortica;  dominus  presbyter 
loannes  Maria  de  Nussis  et  alii  quamplures. 

Die  iovis  4  iulii  1555. 

Contra  Antonium  Bruzoli. 

Ser  Antonius  Bruzoli  principalis  produxit  fidem  qualiter  confessus 
est  peccata  sua  et  eucharistiam  sumpsit  (22). 

Die  sabbati  (b)  13  iulii  1555. 
Contra  Antonio  Bruzoli. 

Se  vene  a  farse  veder  messer  Antonio  Bruzuli  davanti  il  tribunal  et 
così  de  ordene  del  dito  tribunal  ho  nota'. 

Die  sabati  (c)  20  iulii  1555. 
Contra  Antonio  Bruzoli. 

Se  vene  a  farse  veder  messer  Antonio  Bruzoli  davanti  il  tribunal  et 
così  de  ordene  de  dito  tribunal  ho  notato. 


a)  Scilicet  sabbati  22  mensis  iunii  1555. 

b)  Sabbati  in  interlinea. 

c)  Sabati  in  interlinea. 

(20)  Il  testo  è  pubblicato  da  G.  P.  Pons,  Antonio  Bruciali  cit.,  pp.  320- 

321. 

(21)  Ivi,  pp.  321-323. 

(22)  Conservata  in  ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  13,  fase,  cit.,  datata 
3  luglio  1555  e  firmata  da  pre  Isepo  Baldi,  mansionario  della  chiesa  di 
San  Giovanni  Nuovo. 


IL  SECONDO  PROCESSO  VENEZIANO  DI  BRUCIGLI 


99 


Die  martis  28  mensis  ianuarii  1556. 
Contra  Antonium  Bruzoli. 

Dominus  Antonius  Bruzoli  praesentavit  fidem  de  et  super  confessione 
et  comunione  tenoris  ut  in  ea  (23). 

Die  sabbati  14  martii  1556. 

Contra  dominum  Antonium  Bruzoli. 

El  detto  Bruzoli  ha  fatta  la  sua  presentatione,  al  qual  el  padre  in- 
quisitore ha  data  una  modula  de  capitoli  retrattatorii  (24)  ad  effetto  de 
componer  l'opera  retrattatoria  della  qual  si  fa  mentione  in  la  sententia, 
secondo  la  forma  della  ditta  sententia. 

Die  iovis  30  aprilis  1556. 

Contra  Antonio  Bruzoli. 

Fecit  produci  fides  de  eius  infìrmitate  (25). 


3.  DICHIARAZIONE  DI  FRA  MARINO  NEI  CONFRONTI  DI  ANTONIO 
BRUCIOLI 

Venezia,  9  agosto  1555. 

(ASV,  Santo  Uffizio,  processi  b.  12,  fase,  cit.;  autografo). 

«  1548.  Se  fa  sincera  fede  etc.  ».  Benché  alli  giorni  passati  io,  maestro 
Marino  venetiano,  de  l'ordine  minore  conventuale,  fosse  interrogato  so- 
pra quella  fede  fatta  per  me  al  Bruzoli,  nondimeno  partito  dal  tribuna- 
le considerai  sopra  tal  cosa  et  bora  mi  occorre  aiungere  alla  verità  che  io 
dissi  alhora  queste  poche  parole  et  dico  che  fatta  la  sententia  dal  ma- 
gistrato seculare,  assistente  al  tribunale  delli  heretici,  contra  il  Bruzoli 
per  haver  permesso  che  nella  sua  stamparla  fossero  stampati  libri  pro- 
hibiti  contra  la  parte  del  Consiglio  di  dieci,  come  per  la  verità  erano 
quelle  Epistole,  perchè  alhora  non  fu  fatto  iudicio  nè  sententia  contra 
esso  Bruzoli  quanto  alla  sua  intentione  et  fede,  che  lui  fosse  sospetto 
overo  heretico,  nè  mancho  che  gli  libri  per  esso  composti  fossero  alhora 
cognosciuti  per  tali,  perchè  tutto  il  tribunale  gli  haveria  reprobati  et  bra- 
sati, la  qual  cosa  non  fu  fatta  alhora,  sicome  fu  fatto  delle  Epistole  co- 
me appare  nelli  atti  del  tribunale,  alli  qualli  in  tutto  me  remetto.  Fui  re- 

(23)  Conservata  ivi,  datata  28  gennaio  1555  {more  Veneto)  e  firmata 
da  ^re...  Donneo  (?),  pievano  della  stessa  chiesa. 

(24)  L'elenco  delle  eresie  è  conservato  ivi,  con  il  titolo:  «  Errori  spar- 
samente notati  nei  commenti  di  Antonio  Bruccioli  sopra  il  Testamento 
Novo  ». 

(25)  Conservata  ivi,  datata  24  aprile  1556  e  scritta  dal  medico  Geor- 
gius  Agazius. 
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cerchato  molti  giorni  dopoi  la  sententia  da  suo  cognato  lohane  dalla 
rosa  et  altri  suoi  amici  che,  essendo  messer  pre  Bortholo  in  Padoa  overo 
in  Pieve  di  Sacco,  io  gli  facesse  una  fede  de  l'atto  et  sententia  fatta  con- 
tra il  Bruzoli  perchè,  essendo  lui  in  Ferarra,  molti  l'infestavano  pensan- 
do che  elgi  fosse  sbandito  da  Venetia  et  sententiato  per  heretico  dove 
che  essendo  dal  signor  Spirone  et  da  messer  Gabriel  Trifone  per  comis- 
sione  del  tribunale  vedute  quelle  Epistole  et  iutìicate  cative  et  non  le 
sue  opere,  non  fu  sententiato  per  tale.  Perhò  io  gli  feci  quella  fede  senza 
dolo,  la  quale  testifica  l'atto  iuditiale  fatto  a  quel  tempo  dalli  signori 
seculari,  nel  qualle  li  suoi  libri  non  forno  reprobati  et  perhò  bona  fede 
universalmente  se  vendevano,  senza  prohibitione  alcuna.  Et  essendo 
stampati  detti  libri  molti  anni  innanti  che  io  fosse  inquisitore,  videlicet 
del  '32,  '34,  '38  etc.  et  io  essendo  del  '44,  credevo,  come  è  il  consueto, 
etiam  la  legge,  che  li  inquisitori,  auditori  et  legati  predecessori  miei  gli 
havessero  veduti  et  licentiati  alle  stampe,  come  è  consueto,  et  perhò  io 
andai  per  la  strada  fatta  et  famosa  bona  fede,  non  approbando  le  sue 
opere,  le  qualli  mai  non  vidi  avanti  la  stampa  nè  dopoi,  ma  solum  testi- 
ficando che  alhora  non  forno  reprobate,  perchè  non  se  sapeva  che  fossero 
cative;  perhò  gli  feci  quella  fede.  Et  questa  è  la  mera  verità,  nè  bisogna 
sforzare  la  cosa  et  violentarla  con  legge,  ma  pilgiarla  con  quella  sem- 
plicità con  la  qualle  io  la  feci  segondo  l'atto  iuditiale  di  quel  tempo. 

(a  tergo):  Contra  magistro  Marino,  presentata  per  lui  ante  constitu- 
tum,  die  9  augusti  1555. 


A  proposito  di  taluni  processi  inquisitori 
modenesi  del  primo  cinquecento 


Due  considerazioni  ad  apertura  della  mia  comunicazione.  La 
prima,  del  resto,  abbastanza  ovvia:  che  la  scelta  e  la  preferenza 
assegnata  a  processi  per  stregoneria  non  è  dovuta  a  vago  e  inde- 
finito senso  del  mistero  —  così  romantico  e  pure  così  acremente 
moderno  —  che  può  in  noi  suscitare  la  lettura  di  documenti  in- 
quisitori; quanto  al  desiderio  di  indagare,  in  un  momento  tutt'og- 
gi  di  crollo  degli  istituti  mentali  tradizionali  e  nell'incertezza  di 
un  sapere  storico  più  organico  (pur  dopo  la  pubblicazione  di  me- 
ritevoli studi,  quali  quelli  di  Carlo  Ginzburg)  (1),  che  cosa  fu  l'os- 
sessione dell'età  moderna,  la  stregoneria,  grazie  all'analisi  di  un 
piccolo  numero  di  processi  inediti  modenesi  (la  cui  punta  di  dia- 
mante è  il  caso  Chiara  Signorini),  attestanti  la  partecipazione  di 
Bartolomeo  Spina  in  qualità  di  vicario  dell'Inquisizione. 

Inoltre:  che  l'aver  riconosciuto  Bartolomeo  Spina  nella  du- 
plice attività  di  teorico  della  stregoneria  e  di  militante  dell'»  In- 
quisizione dell'eretica  pravità  »,  ci  permette  di  saggiare  (non  già 
solo  in  vitro,  quindi)  come  la  impalcatura  dottrinaria  degli  inqui- 
sitori tenda  a  sopraffare  le  genuine  credenze  popolari  e  ad  esse 
sovrapporsi. 

Ho  detto  Bartolomeo  Spina.  Che  tale  debba  essere  il  frate 
Bartolomeo  da  Pisa  («  Bartholomeus  de  Pisis  »)  che  operava,  nel 
lasso  di  tempo  inscrivibile  nel  triennio  1518-1520,  a  Modena  con 
la  carica  di  vicario  dell'Inquisizione,  già  il  Ginzburg  (2)  l'aveva 

(1)  Mi  riferisco  particolarmente  al  volume  /  benandanti.  Ricerche 
sulla  stregoneria  e  sui  culti  agrari  tra  Cinquecento  e  Seicento,  Torino,  1966. 
Una  recente  e  ben  informata  rassegna  al  riguardo  in  F.  Salimbeni,  La  stre- 
goneria nel  tardo  Rinascimento,  in  «Nuova  Rivista  Storica»,  LX  (1976), 
fase.  Ili  -  IV,  pp.  269-334.  Si  aggiunga,  finalmente,  il  saggio  di  A.  Biondi, 
Streghe  ed  eretici  nei  domini  estensi  all'epoca  dell'Ariosto,  in  AAW,  Il  Ri- 
nascimento nelle  corti  padane.  Società  e  cultura,  Bari,  1977,  pp.  165-199, 
stimolante  analisi  dell'eresia  nel  modenese  del  Cinquecento,  tanto  nel  suo 
aspetto  di  haeresis  maleficorum  quanto  di  haeresis  lutheranorum. 

(2)  C.  Ginzburg,  Stregoneria  e  pietà  popolare.  Note  a  proposito  di  un 
processo  modenese  del  1519,  in  «  Annali  della  Scuola  Normale  Superiore 
di  Pisa,  Lettere,  storia  e  filosofia  »,  s.  II,  XXX  (1961),  fase.  IIMV,  p.  270,  n.  2. 
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avanzato  come  molto  probabile,  adducendo  taluni  argomenti 
così  riassumibili. 

Anzitutto  i  biografi  dello  Spina  (3)  stranamente  tacciono  del 
periodo  della  vita  di  lui  che  va  dal  1494  —  anno  in  cui  prese  i 
voti  e  parteciò  a  quel  Capitolo  generale  di  Ferrara,  ove  il  Gaeta- 
no, presenziando  Ercole  I  d'Este,  sostenne  la  nota  disputa  col 
mirandolano  Giovanni  Pico  —  al  1530,  anno  in  cui  divenne  pro- 
fessore del  Ginnasio  di  Bologna. 

Orbene:  neir«  Auctor  ad  Lectorem  »  del  suo  De  st rigibus  (4), 
lo  Spina  dice  che  mentre  veniva  componendo  questo  trattato,  era. 
«  ...Inquisitionis  vice  alterius  onere  pregravatus  »  (5),  proprio  in- 
torno agli  anni  in  cui  fra  Bartolomeo  «  de  Pisis  »  era  vicario  del- 
l'Inquisizione a  Modena. 

Inoltre,  nel  De  strigibus,  fa  notare  ancora  il  Ginzburg,  anche 
se  «  mancano  accenni  espliciti  a  Modena  »  (6),  l'autore  dimostra 
una  notevole  familiarità  con  l'ambiente  emiliano  e  con  i  processi 
svoltisi  non  lontano  da  Modena  (7). 

A  siffatte  argomentazioni,  deducibili  senz'altro  dall'esame  in- 
terno del  De  strigibus,  si  aggiungano  pure  due  considerazioni  che 
muovono  l'una  direttamente  dalla  fonte  documentaria  (8),  l'altra 
dalla  costumanza  giuridica. 

(3)  Notizie  biografiche  e  rimandi  bibliografici,  per  quanto  incompleti 
e  a  volte  contraddittori  (confusione  tra  il  pisano  Bartolomeo  «  de  Sancto 
Concordio  »,  vissuto  nel  XIV  sec.  e  lo  Spina;  esistenza  di  due  Bartolomeo 
de  Spina,  l'uno  autore  del  solo  De  strigibus,  l'altro  Maestro  del  Sacro  Pa- 
lazzo e  autore  dei  numerosi  trattati  a  suo  nome),  particolarmente  in 
J.  QuÉTiF  -  J.  ECHARD,  Scrìptores  Ordinis  Praedicatorum,  Parigi,  t.  II  (1721), 
pp.  126-128;  F.  Ambr.  de  Altamura,  Bibliothecae  Dominicanae,  Roma,  1677, 
pp.  291-293  e  p.  538;  A.  Possevino,  Apparatus  sacer,  Venezia,  t.  I  (1606), 
pp.  184-185;  A.  Rovetta,  Bibliotheca  Chronologica,  Bologna,  1691,  pp.  117- 
118  e  pp.  210-211. 

(4)  Nel  trattato  De  strigibus,  pubblicato  la  prima  volta  a  Venezia  nel 
1523  (è  l'ed.  cui  rimandano  le  citazioni),  appare  la  menzione  del  breve 
apostolico  «  Accepimus  non  sine  animi  »  di  Clemente  VII  m  data  18  gen- 
naio 1524  ed  indirizzato  al  governatore  di  Bologna  dietro  richiesta  dello 
inquisitore  di  Parma  (De  strigibus,  cit.,  flF.  3v  e  9v).  Questo  non  costituisce 
tuttavia  difficoltà  poiché  l'autore,  terminata  l'opera  il  1523,  potrebbe  be- 
nissimo averla  tenuta,  diciamo  cosi,  nel  cassetto  ed  avervi  apposto  ag- 
giunte in  attesa  della  pubblicazione.  L'opera,  in  ogni  caso,  nella  sua  com- 
pletezza, fu  presumibilmente  composta  nel  quinquennio  1520-1524. 

(5)  B.  Spina,  De  strigibus.  cit.,  f.  n.  n. 

(6)  C.  Ginzburg,  art.  cit.,  p.  270,  n.  2. 

(7)  Vari  i  rimandi  al  mondo  emiliano  contenuti  nel  trattato.  Cfr.,  ad 
esempio,  il  f.  Ir  ed  i  ff.  lOv  -  12v  dell'ed.  cit. 

(8)  I  processi  (è  termine  di  comodo,  in  quanto  i  più  fra  essi  merite- 
rebbero piuttosto  il  nome  di  indizi  su  una  tal  persona,  raccolti  in  seguito 
a  denuncia  od  inquisizione),  condotti  da  fra  Bartolomeo  sono  conservati 
all'Archivio  di  Stato  di  Modena  (d'ora  innanzi  ASM),  fondo  Inquisizione. 
Processi,  busta  2,  fase.  2.  La  parte  di  gran  lunga  dominante  del  fondo,  pur 
mirabilmente  ricco  e  vario,  soprattutto  se  si  tien  conto  dell'estrema  po- 
vertà documentaria  relativa  all'Inquisizione,  è  costituita  proprio  dai  pro- 
cessi, in  quanto  comprende  oltre  un  centinaio  di  buste  (2-118),  che  copro- 
no poco  meno  di  tre  secoli  di  vita  inquisitoria  (1489-1784). 
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Nel  1519,  tra  il  9  ed  il  18  (?)  febbraio,  si  svolgeva,  alla  pre- 
senza di  Bartolomeo  «  de  Pisis  »,  nella  duplice  veste  di  giudice  e 
notaio  (9),  un  processo  di  particolare  interesse  (ove  i  riferimenti 
al  mondo  della  stregoneria  sono  solo  marginali):  parlo  del  pro- 
cesso contro  don  Giovannino  Carafoli  (10). 

Si  trattava,  in  breve  (giacché  l'economia  del  discorso  non 
permette  una  più  approfondita  analisi),  di  por  fine  ad  una  peri- 
colosa controversia  che  minacciava  di  insinuarsi  tra  i  parroc- 
chiani del  Carafoli. 

Oggetto  della  controversia,  più  che  secolare  e  causa  di  acce- 
so antagonismo  tra  Ordini  mendicanti,  massime  i  Domenicani,  e 
clero  secolare,  era  il  diritto  della  confessione  sacramentale  (11). 

Il  processo,  tutto  in  latino,  è  molto  breve  (solo  7  ce),  soprat- 
tutto se  si  pon  mente  che  è  completo:  si  tenta,  è  chiaro,  una  com- 
posizione, in  sede  locale  e  a  tutto  vantaggio  dell'Ordine,  della 
contesa.  Ottenuta  la  sottomissione  del  prete  ribelle,  il  processo 
si  chiude  con  una  mite  sentenza  (12). 

(9)  Fra  Bartolomeo  non  solo  rivedeva  la  stesura  del  notaio,  aggiun- 
gendo parti  e  nessi  là  ove  mancavano  ed  apportando  correzioni,  ma  so- 
vente, e  in  particolare  nei  processi  degli  anni  1519-1520  (ampie  parti  del 
processo  contro  Chiara  Signorini  sono  di  suo  pugno),  si  sostituiva  al  no- 
taio. Ciò  dico  poiché  è  apposto  l'autografo  suo  («  manu  propria  »)  in  calce 
alla  denunzia  contro  Ludovico  Sadoleto  (ASM,  Inquisizione...,  busta  2, 
fase.  2,  c.  Iv).  La  minuscola  gotica  del  Pisano,  nel  pieno  tramonto  della 
gotica,  elegante  e  stucchevole  insieme,  non  può  non  richiamare  alla  me- 
moria la  gotica  della  citata  ed.  veneziana  del  De  strigibus  dello  Spina  e  in 
generale  di  tutte  le  opere  sue,  quasi  che  l'autore  avesse  privilegiato  tali 
caratteri  come  più  confacenti  alla  sua  cultura.  Vero  è  che  il  tomismo  sco- 
lastico dei  due  (li  mantengo  ancora  distinti!)  non  poteva  che  recare  in  sé 
e  con  sé  il  mondo  della  minuscola  gotica,  quando  già  da  tempo  si  era 
ormai  affermata  la  scrittura  italica:  sembra  con  loro  riaffiorare  il  colore 
ed  il  timbro  di  un  tempo  e  di  una  esperienza  lontani. 

(10)  Di  don  Carafoli,  temperamento  acceso  e  sovente  in  lotta  con  gli 
altri  religiosi,  ci  parla,  qua  e  là,  T.  de'  Bianchi  detto  de'  Lancellotti,  in 
«  Monumenti  di  Storia  Patria  delle  Provincie  Modenesi  »,  Serie  Cronache, 
Parma,  nel  t.  IV,  voi.  II  (1865),  e  nel  t.  IV,  voi.  Ili  (1865). 

(11)  Varie  e  contraddittorie  le  prese  di  posizione  dei  pontefici.  A  parti- 
re da  Gregorio  IX  con  la  bolla  «  Quoniam  abundavit  iniquitas  »  del  21 
aprile  1227,  sostanzialmente  favorevole  ai  Domenicani  in  quanto  permet- 
teva loro  di  ascoltare  le  confessioni  e  dare  l'assoluzione  (vedila  in  A. 
PoTTHAST,  Regesta  pontificum  romanorum,  Berlino,  I  (1874),  Regest.  n. 
7880),  sino  alla  costituzione  di  Leone  X  del  19  dicembre  1516  «  Dum  intra 
mentis  arcana  »  (in  G.  D.  Mansi,  Sacrorum  Conciliorum  nova  et  amplissi- 
ma collectio,  Graz,  XXXII  (1961),  coli.  970-974),  con  la  quale  venivano  re- 
vocati i  privilegi  precedentemente  accordati  agli  Ordini  mendicanti;  si 
può  dire  che  quasi  tutti  i  pontefici  emisero  bolle  e  disposizioni  riguardo 
al  diritto  o  meno  della  confessione  sacramentale  per  i  Mendicanti.  Per 
una  pili  ampia  analisi  della  questione,  cfr.  H.  Ch.  Lea,  Histoire  de  l  Inqui- 
sition au  Moyen  Age  (trad.  S.  Reinach),  Parigi,  I  (1900),  pp.  316-334. 

(12)  11  Carafoli,  restituito  «  ecclesiasticis  sacramentis  »,  deve  ritrat- 
tare, per  cinque  volte  prima  della  solennità  di  Pasqua,  la  propria  eresia 
nel  corso  della  predica,  con  parole  dettategli  dai  giudici  e  sottomettersi 
al  pagamento  delle  spese  processuali  (ASM,  Inquisizione...,  busta  2, 
fase.  2,  c.  6r). 
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Ora,  nel  corso  della  deposizione  del  Carafoli  in  data  10  feb- 
braio, viene  menzionata  un'estravagante  di  Giovanni  XXII  del 
24  luglio  1321,  «  Vas  electionis  »,  condannante  tre  articoli  di  Gio- 
vanni di  Poilly  circa  la  confessione  sacramentale:  «  Nunc  autem, 
informatus  a  prefato  patre  vicario  Inquisitionis  qualiter  assertio 
ista  (che  cioè  i  parrocchiani  non  possono  essere  confessati  dai 
frati,  se  questi  prima  non  «  petant  de  novo  licentiam  ab  ipso  cu- 
rato proprio  suo  sacerdoti  vel  ab  episcopo  vel  vicario  episcopi 
civitatis  »)  est  heretica  et  condemnata  per  extravagantem  loan- 
nis  22  "Vas  electionis",  petit  veniam  »  (13). 

Un  riferimento  che  è  indubbiamente  da  addetti  al  lavoro; 
poco  corretto,  è  vero,  ché  esistevano  disposizioni  pontificali,  an- 
che recentissime,  tutt'altro  che  favorevoli  agli  Ordini,  ma  assai 
puntuale  circa  la  questione  pendente;  un  riferimento,  insomma, 
che  allo  Spina,  potendo  attingere  egli  a  piene  mani  da  forzieri 
colmi  della  larga  sua  erudizione,  non  doveva  certo  costare  ecces- 
sivi sforzi. 

Quanto,  poi,  a  quella  costumanza  giuridica  comune,  che  vo- 
leva il  vicario  dell'Inquisizione  d'età  di  almeno  quarant'anni  (14), 
anche  qui  i  conti  tornano.  Bartolomeo  Spina,  nato  il  1474  (o  for- 
se 1476),  aveva  per  l'appunto  superato  l'età  minima  richiesta  per 
esercitare  il  proprio  incarico. 

Queste  le  argomentazioni  che,  se  pure  mancanti  di  confer- 
ma definitiva  (di  un  documento,  cioè,  che  attesti  a  chiare  lettere 
essere  Bartolomeo  «  de  Pisis  »  non  altri  che  Bartolomeo  Spina), 
possiamo  ritenere,  almeno  per  il  momento,  bastevoli  ad  una 
identificazione  delle  due  persone  (15). 

Bartolomeo  Spina  fu  personaggio  non  trascurabile  del  tor- 
mentato ed  inquieto  mondo  del  primo  Cinquecento  italiano.  Le- 


(13)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  e.  3v.  Il  Lea,  Histoire  de 
l'Inquisition...,  cit.,  I,  p.  330,  riguardo  all'estravagante  di  Giovanni  XXII, 
sposta  la  data  al  1323  senza  peraltro  giustificare  in  nota  la  sua  asserzione. 
L'estravagante  (vedila  in  Th.  Ripoli,  -  A.  Bremond,  Bullnrium  Ordinis  FF. 
Praedicatorum,  t.  II  (1730),  pp.  152-153)  reca  la  seguente  indicazione:  «  da- 
tum Avinione  IX  Kal.  Augusti,  Pontificatus  nostri  anno  quinto  »  (Giovan- 
ni XXII  fu  consacrato  il  5  settembre  1316  a  Lione). 

(14)  Cfr.  quanto  dice  N.  Eymerich  nel  suo  Directoriiim  inqiiisitorum, 
Roma.  1585  (le  note  sono  del  teologo  e  giureconsulto  spagnuolo  Francesco 
Pegna),  Parte  III,  q.  16,  p.  590.  Solo  dal  15  gennaio  1530,  con  la  costitu- 
zione «  Cum  sicut  »,  Clemente  VII  avrebbe  sanzionato  il  criterio  del  tren- 
tesimo anno  per  i  vicari  (la  bolla  vedila  nelle  Litterae  apostolicae  curate 
dal  Pegna,  in  N.  Eymerich,  Directorium  ing.,  cit.,  pp.  138-140). 

(15)  Il  prof.  A.  Rotondò  mi  ha  gentilmente  segnalato  la  presenza  di 
un  documento,  conservato  a  Bologna  nell'archivio  di  S.  Domenico,  il  quale 
confermerebbe  le  varie  congetture  sin  qui  avanzate:  trattasi  di  un  prov- 
vedimento —  in  data  24  ottobre  1519  —  mirante  a  vietare  la  diffusione  de- 
gli scritti  dello  Spina  contro  il  Gaetano:  lo  Spina  vi  viene  definito  essere 
tunc  lectorem  mutinensem  (Archivio  di  S.  Domenico  di  Bologna,  Liber 
consiliorum  Conv.  S.  P.  Dominici  Bonon.,  f.  36  A). 
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gato  a  dotti  ed  illustri  teologi  (16)  come  a  persecutori  di  stre- 
ghe (17),  teologo  e  persecutore  egli  stesso  poiché  rappresentante 
della  moderna  stregoneria,  polemista  acceso  ed  implacabile  (18), 
intraprese  un  facile  cammino  che  lo  avrebbe  portato  su  su,  sino 
alla  carica  di  Maestro  del  Sacro  Palazzo  e  alla  scelta  di  lui  come 
teologo  di  fiducia  del  papa  nella  complessa  fase  preparatoria  e 
nella  prima  fase  del  Concilio  Tridentino  (19). 

Fu  anche  membro  dell'Inquisizione,  abbiamo  visto,  con  l'uf- 
ficio di  vicario,  ove  diede  prova  di  grande  zelo. 

Caso  non  raro,  per  vero,  anzi  assai  frequente  (Bernard  Gui 
lo  ha  insegnato  tra  i  primi)  che  si  fosse  teorici  e  pratici  del  tri- 
bunale inquisitorio  nel  contempo;  ma  è  caso  raro  (non  un  hapax, 
comunque)  che  sussistano  insieme  del  tal  inquisitore  e  opere  e 
documenti  processuali,  data  la  dispersione  cui  questi  sono  stati 
col  tempo  sottoposti. 

Dei  venti  processi  da  lui  condotti  (sarebbero  22,  ma  per  due 
di  essi  la  sua  presenza  è  solo  marginale,  in  quanto  condotti  so- 

(16)  Il  pensiero  corre  subito  al  Gaetano  (il  cardinale  Tommaso  de 
Vie)  che  tanto  il  giovane  Spina  aveva  ammirato  e  lodato,  per  poi  staccar- 
sene altrettanto  recisamente  riguardo  alla  tormentata  questione  sull'im- 
mortalità dell'anima.  Il  problema  andrebbe  meglio  studiato;  ma  si  è  forse 
vicini  al  vero  ponendo  mente  che  il  Gaetano  progressivamente  andò  sco- 
standosi da  S.  Tommaso  e  dalla  sua  scuola  (e  quindi  dallo  Spina)  sia  in 
sede  filosofica  (oggetto  della  metafisica,  dimostrazione  filosofica  dell'im- 
mortalità dell'anima),  sia  in  sede  teologica  (forma  del  battesimo,  sua  va- 
lidità, etc.). 

(17)  Silvestro  Mazzolini,  meglio  noto  col  nome  di  Prierias,  la  cui  car- 
riera è  singolarmente  simile  a  quella  dello  Spina,  fu  maestro  di  fra  Barto- 
lomeo. Per  tale  discepolato  questi  ebbe  sempre  parole  di  profonda  ammi- 
razione: «  preceptorem  meum  clarissimum  Magistrum  sacri  palatij  »,  scri- 
ve nel  De  praeeminentia  sacrae  Theologiae  (in  Opiiscula  edita  per  r.  p.  m. 
Bartholomeum  de  Spina  pisaniim,  Venezia,  1525,  f.  19r),  e,  più  avanti: 
«  preceptor  meus  Theologus  profundissimus  Magister  Silvester  Prierias  » 
(f.  23r). 

(18)  Notevoli  le  polemiche  col  Pomponazzi  e  col  Ponzinibio.  Del  pri- 
mo aveva  attaccato,  con  la  Tutela  veritatis  e  col  Flagellum,  quelle  idee  ri- 
guardo l'immortalità  dell'anima  che  saranno,  più  in  generale,  impugnate 
dal  V  Goncilio  Lateranense  (1512  -  1517)  e  dal  Goncilio  fiorentino  provin- 
ciale (1517  -  1518),  con  proibizione  drastica  di  tali  discussioni  (si  veda  il 
capitolo  IV  della  rubrica  «  De  magistris,  deque  hereticis  et  Ghristi  fidem 
scandalizantibus  »  del  Goncilio  fiorentino,  in  A'Iansi,  Sacrorum  Concilio- 
rum...,  cit.,  XXXV  (1961),  coll.  270-271).  Quanto  poi  al  Ponzinibio,  giurecon- 
sulto piacentino  che  aveva  composto,  nel  1519,  il  trattato  De  lamiis  et 
excellentia  iuris  utriusque  (vedilo  nel  Volumen  omnium  tractatuum  cri- 
minalium,  Venezia,  1556,  ff.  64r  -  76r),  il  quale  trattato,  pur  non  negando 
la  realtà  della  stregoneria,  respingeva  molti  dei  poteri  che  le  si  attribui- 
vano; lo  Spina  lo  attaccò  implacabilmente  con  VIn  Ponzinibium  de  Lamijs 
apologiae  très,  Venezia,  1525,  chiedendo  persino  agli  inquisitori  di  proce- 
dere contro  di  lui  («  contra  eum  cito  procédant  tamquam  de  heresi  vehe- 
menter  suspectum...  abiurare  faciant  omnem  heresim...  vel  certe  obstina- 
tum  tradant  brachio  seculari  vel  etiam  damnent  »,  Ap.  3",  cap.  IV,  f.  35r). 

(19)  P.  Sforza  Pallavicino,  Istoria  del  Concilio  di  Trento,  Roma,  1656, 
parte  I,  1.  Vili,  p.  659;  A.  Walz,  Gli  inizi  domenicani  al  Concilio,  in  «  Il 
Concilio  di  Trento»,  2  (1943),  p.  211  sgg. 
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prattutto  dal  padre  inquisitore  Antonio  da  Ferrara)  (20)  solo 
due  sono  completi:  quello  contro  don  Giovannino  Carafoli  e  quel- 
lo contro  Chiara  Signorini;  gli  altri  in  istato  frammentario,  per 
lo  più  denunzie  ed  inquisizioni  (21). 

Tolte  rarissime  e  isolate  eccezioni  —  in  tutto  tre  sulla  tota- 
lità dei  processi  (22)  —  l'interesse  dello  Spina,  ed  il  nostro,  si  ri- 
volge tutto  al  mondo  della  stregoneria. 

Orbene,  la  casistica  è  quella  cui  si  è  avvezzi  in  tali  processi: 
a  una  inquisitio  per  sospetto  di  licantropia  (23)  ne  succede  ima 
mirante  a  definire  pratiche  magiche  fatte  a  scopo  di  lucro  (l'aspet- 
to economico  è  tutt'altro  che  estraneo  al  mondo  della  stregone- 
ria) (24);  a  casi  di  magia  a  fine  amatorio  (25),  casi  di  resistenza 
di  tradizione  e  fede  popolari  allo  schema  inquisitorio  e  dotto. 


(20)  Antonio  Beccaria  da  Ferrara  fu  insigne  tomista  e  lasciò  numero- 
se opere  ricche  di  erudizione.  Su  di  lui,  Quétif  -  Echard,  op.  cit.,  t.  II, 
p.  120;  A.  RovETTA,  op.  cit.,  p.  118. 

(21)  Che  in  taluni  processi  (cfr.  ad  es.  quello  contro  Costanza  da  Fer- 
rara, ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2)  si  debba  lamentare  dispersio- 
ne di  carte  è  purtroppo  vero;  ma  è  vero  anche  che  molte  denunzie  non 
avevano  poi  seguito,  una  volta  che  l'inquisitore  avesse  constatato  la  inu- 
tilità di  procedere  nella  raccolta  di  prove.  Cfr.  infatti  quanto  dice  il  padre 
inquisitore  a  proposito  di  Pietro  Marani  (già  denunciato  allo  Spina  il  12 
dicembre  1518  per  blasfemia  e  quotidianità  di  rapporti  con  gli  Ebrei)  in 
data  15  settembre  1522:  «  ...alias  premonitus  et  admonitus  a  venerando 
sacre  Théologie  lectore  p.  fratre  Bartholomeo  de  Pisis  ordinis  Praedicato- 
rum  vicario  officii  Inquisitionis,  qui  etiam  adversus  dictum  donum  Pe- 
trum  ob  talem  suspectam  conversationem  [5ci7.  'cum  Hebreis']  processum 
tunc  instruxerat  seu  inchoaverat  »  (ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2, 
c.  Ir). 

(22)  Di  un  certo  interesse,  oltre  al  già  ricordato  caso  Marani  (vedi 
sopra  n.  21),  la  denunzia  (31  marzo  1520).  seguita  da  inquisizione,  contro 
Giovanni  Peregrini  da  Lesignana,  poiché  sostenitore  di  proposizioni  di 
chiaro  sapore  ereticale:  «  ...audvit  {scil.  il  teste  Pietro  Crapona]  Ioannem 
Peregrinum  de  Lesignana...  dicere  quod  confessio  sacramentalis  non  esset 
necessaria  ad  salutem,  ita  quod  si  aiiquis  esset  contritus  et  mori  vellet 
sine  confessione,  habita  commoditate  confessons,  posset  salvari  »  (ASM, 
Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  Iv). 

(23)  Subito  rientrati,  per  vero,  gli  indizi  contro  Pietro  e  Giacomo  stre- 
goni «  ad  Bastiam  »,  come  si  apprende  per  chiosa  autografa  dello  Spina: 
«  inventum  est  per  confessionem  d.  Ursoline  predicte  quod  ipsa  non  fuit 
presens,  et  quod  sunt  plusquam  30  anni  quod  ipsa  audivit  dici  talia,  et 
quod  loco  retulit  »  (ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  c.  Iv). 

(24)  Cfr.  il  processo  contro  Vincenzo  da  Reggio  (1519,  Gennaio  1  -  1519, 
Marzo  13,  4  ce,  in  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2).  L'interesse  è  qui 
eminentemente  procedurale,  dato  il  riferimento  alla  purgazione  canonica 
ed  alla  figura  dei  compurgatori.  Sulla  purgazione  canonica  vedi,  essenzial- 
mente, F.  Pegna  in  N.  Eymerich,  Directorium  ing.,  cit.,  P.  II,  cap.  X,  comm. 
14,  p.  121  e  C.  Carena,  De  officio  sauctissimae  Inquisitionis,  Lione,  1669, 
P.  Ili,  par.  IX,  De  secundo  modo,  p.  347;  quanto  ai  compurgatori,  oltre  al 
Carena,  ibid.,  num.  38;  S.  Prierias,  De  strigimagarum  daemonumque  mi- 
randis  libri  très,  Roma,  1575,  1.  III,  cap.  IV,  p.  246. 

(25)  Cfr.  ad  es.  i  processi  contro  Margherita,  contro  Costanza  da  Fer- 
rara, contro  Baila  da  Campogalliano  e  contro  Sebastiano  da  Nonantola 
(tutti  in  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2). 
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Rientra,  per  l'appunto,  in  quest'ultima  casistica  il  processo 
condotto  contro  una  contadina  modenese  dedita  all'arte  della 
stregoneria:  Chiara  Signorini  (26). 

Una  fine  analisi  di  questo  processo  è  stata  già  compiuta  da 
Carlo  Ginzburg  (27),  il  quale,  scavalcando  le  figure  dei  vari  de- 
latori e  testimoni,  incentra  giustamente  l'attenzione  sul  rapporto 
che  intercorre  tra  la  strega  Chiara  ed  il  padre  vicario,  attraverso 
l'esame  minuzioso  dei  di  lei  interrogatori.  Ora,  la  figura  della 
strega  che  così  emerge  serve  al  Ginzburg  per  tentare  di  fondare, 
anche  su  basi  documentarie,  e  condurre  innanzi  un'ipotesi  di  la- 
voro che,  sebbene  non  originale,  è  stata  per  la  prima  volta  seria- 
mente avanzata:  indagare  cioè  «  i  rapporti  tra  stregoneria  e  pie- 
tà popolare,  le  motivazioni  sociali  della  stregoneria  stessa,  il  so- 
vrapporsi di  schemi  inquisitoriali  alla  realtà  della  stregoneria 
popolare  (28). 

Il  nome  di  Chiara  Signorini  e  le  prime  accuse  contro  di  lei 
appaiono  già  in  un  processo  condotto  contro  tale  fra  Bernardino 
dell'ordine  dei  Serviti  (29):  il  teste  Bartolomeo  Guidoni,  nella 
sua  deposizione  in  data  9  dicembre  1518,  ritiene  Chiara  ed  il  ma- 
rito Bartolomeo  Signorini  aver  maleficiato  la  sorella  Margherita 
Pazzani.  Ma,  per  ora  almeno,  l'interesse  del  padre  vicario  è  rivolto 
alla  figura  del  servita:  infatti  sarà  solo  a  partire  dal  gennaio  del 
1519  che  avrà  inizio  il  processo  contro  la  Signorini. 

GENNAIO  ?  (ce.  5r-5v)  (30). 

Deposizione  di  Paolo  Magnani,  modenese,  che  accusa  Chiara 
Signorini  di  aver  maleficiato  Margherita  Pazzani  e  quanti  altri 
la  cacciarono  da  casa;  dichiara  poi  di  essersi  recato  a  Saliceta 
S.  Giuliano  per  poter  ottenere  da  lei  la  guarigione  della  surri- 
ferita Margherita. 

GENNAIO  5  (ce.  8r-10r). 

Alla  presenza  del  vescovo  gerapolitano  Tommaso  Forni,  vice- 


(26)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2.  Il  processo  consta  di  40  ce.; 
alle  quali  carte,  non  essendo  disposte  in  ordine  cronologico,  abbiamo  cer- 
cato, per  quanto  possibile,  di  ridare  un  ordine,  tenendo  presente  che  or- 
dinare costituti  e  deposizioni  dello  stesso  giorno  è  fatto  più  intuitivo  che 
logico;  in  ogni  caso  suscettibile  di  ulteriori  modifiche. 

(27)  C.  Ginzburg,  art.  cit.,  pp.  272-287. 

(28)  Ibid.,  p.  271. 

(29)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2.  Un  breve  cenno  al  processo 
che,  iniziato  il  9  dicembre  1518,  si  protrasse  sino  al  3  febbraio  1519,  in 
C.  Ginzburg,  art.  cit.,  pp.  271-272. 

(30)  Il  Ginzburg,  art.  cit.,  p.  274,  n.  2,  ritiene  la  deposizione  da  attri- 
buirsi a  febbraio  più  che  a  gennaio.  In  mancanza  di  altri  dati,  ho  prefe- 
rito anteporla  alla  prima  data  certa,  il  5  gennaio. 
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vicario  del  vescovo  di  Modena  (31)  e  del  vicario  di  Antonio  da 
Ferrara,  Bartolomeo  da  Pisa,  compare  Chiara  Signorini  che  ne- 
ga di  essersi  servita  di  pratiche  superstiziose  contro  Margherita 
Pazzani  ma  che  è  stata  proprio  lei,  col  suo  continuo  venir  meno 
alla  parola  data,  ad  attirarsi  la  punizione  divina,  di  cui  l'impu- 
tata tende  a  mostrarsi  come  l'intermediaria. 

Tommaso  Forni  e  Bartolomeo  da  Pisa,  visto  che  non  posso- 
no ottenere  la  verità  in  base  ad  un  semplice  interrogatorio,  co- 
mandano che  Chiara  Signorini  venga  di  nuovo  ricondotta  in  car- 
cere e  minacciano  di  ricorrere  ai  tormenti. 

FEBBRAIO  1  (ce.  23r-24v). 

Bartolomeo  da  Pisa,  vicario  dell'Inquisizione  a  Modena,  si 
reca  a  casa  di  Margherita,  moglie  del  fu  Bernardino  Pazzani,  in- 
ferma da  circa  tre  anni.  Costei  asserisce  la  sua  non  essere  infer- 
mità naturale,  bensì  dovuta  («  immissam  »)  a  malefizi,  ed  i  colpe- 
voli di  ciò  Bartolomeo  Signorini  e  la  moglie  Chiara.  A  conferma- 
re la  sua  convinzione  concorrono  le  testimonianze  di  numerose 
persone,  le  quali  udivano  le  minacce  a  lei  rivolte  da  Chiara  quan- 
do venne  cacciata  da  casa.  Inoltre  una  fanciulla  ha  visto  l'indi- 
ziata ed  il  marito  porre  sotto  l'uscio  di  casa  oggetti  destinati  ad 
arrecarle  malefizio,  quali  ossa  di  morto,  frammenti  di  oliva  a  mo' 
di  croce,  seta  bianca  imbevuta  d'olio  santo,  etc. 

MEDESIMO  ANNO  -  MESE  -  GIORNO  -  ORA  (ce.  24v-25r). 

Viene  convocata  alla  presenza  del  padre  vicario  la  fanciulla 
di  14  anni,  Ludovica,  chiamata  solitamente  Nina,  che  avrebbe  vi- 
sto Chiara  e  Bartolomeo  deporre  le  malie.  Ella  conferma  quan- 
to detto  da  Margherita,  chiarendo  le  circostanze  che  la  portaro- 
no ad  essere  testimone  del  fatto. 

MEDESIMO  GIORNO  ED  ORA  (ce.  25r-25v). 

Deposizione  di  Antonia,  ancella  di  Margherita,  e  di  Lucia, 
moglie  di  Paolo  Magnani.  Le  due  donne  sono  convinte  della  col- 
pevolezza di  Chiara. 

FEBBRAIO  6  (ce.  lr-3r). 

Deposizione  di  Giovanni  Gerolamo,  figlio  di  Margherita  Paz- 
zani, il  quale  riafferma  quanto  detto  nelle  deposizioni  precedenti 
(evidente  legame  tra  la  cacciata  di  Chiara  e  l'aggravarsi  della  ma- 

(31)  Notizie  sul  Forni,  sufFraganeo  del  cardinale  Ippolito  d'Este,  in 
L.  Vedriani,  Catalogo  dei  vescovi  modenesi,  Modena,  1669,  pp.  90-91;  un 
cenno,  in  G.  Silingardi,  Catalogus  omnium  Episcoporum  mutinensium, 
Modena,  1606,  p.  136. 
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lattia  della  madre,  minacce  rivolte  dall'indiziata,  malefizi  posti 
sotto  la  soglia  di  casa). 

FEBBRAIO  6  (ce.  4r-4v). 

Deposizione  di  Ludovico  Denna  che  ritiene  Chiara  una  stre- 
ga: per  questo  motivo  la  scacciò  anch'egli  da  casa  sua,  temendo 
maleficiasse  sé  ed  i  suoi  cari.  Inoltre  ricorda,  avendolo  udito  dal- 
la stessa  Chiara,  dei  malefizi  da  lei  operati  su  animali  e  persone, 
quando  questa  si  trovava  alle  dipendenze  di  Lorenzo  Magalzali. 

FEBBRAIO  6  (ce.  10v-12r). 

Secondo  costituto  di  Chiara  Signorini,  la  quale  respinge  le 
accuse  circa  l'uso  di  pratiche  superstiziose  che  le  vengono  mos- 
se. Nuovi  elementi  emergono  in  seguito  alla  sua  deposizione,  tra 
i  quali,  di  particolare  interesse,  la  menzione  di  frequenti  appa- 
rizioni della  Vergine  che  l'avrebbe  consolata  in  carcere  riguardo 
alla  sorte  della  figliuola. 

FEBBRAIO  7  (c.  6r). 

Bernardino  Cantù,  convocato  dal  padre  vicario  e  interroga- 
to su  Chiara  Signorini,  dice  di  non  aver  prove  certe  su  di  lei,  ma 
solo  sa  che  è  infamata  quanto  alla  stregoneria,  e  che  una  volta 
costei  promise,  alla  presenza  di  molti,  che  avrebbe  guarito,  nello 
spazio  di  venti  giorni,  Margherita  Pazzani  dalla  sua  infermità. 

MEDESIMO  GIORNO  ED  ORA  (ce.  6r-6v). 

Deposizioni  di  Giovanni  Ruberia,  modenese,  e  di  Zenezio, 
mantovano,  i  quali  confermano  quanto  detto  da  Bernardino 
Cantù. 

FEBBRAIO  7  (ce.  12v-13v). 

Terzo  costituto  di  Chiara  Signorini.  Verte  esclusivamente 
sulle  apparizioni  della  Vergine,  la  quale  apparve  la  prima  volta 
quando  l'imputata  era  una  giovine  di  quindici  anni. 

FEBBRAIO  8  (ce.  7r-7v). 

Tommaso  Cutin  del  fu  Niccolò  di  Borgo  S.  Donnino  dice 
Chiara  Signorini  essere  pubblicamente  ritenuta  una  strega  e  di 
averla  udita  proferire  minacce  contro  Margherita  Pazzani. 

FEBBRAIO  9  (ce.  13v-15v). 

Poiché  Chiara,  alla  presenza  di  Antonio  Guidoni,  sostituto  di 
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Tommaso  Forni,  e  Bartolomeo  da  Pisa,  vicario  del  padre  inquisi- 
tore, persiste  nel  negare  quanto  da  più  voci  le  viene  imputato, 
cioè  di  essere  una  strega  e  di  aver  maleficiato,  dopo  averla  mi- 
nacciata, Margherita  Pazzani,  si  decide  di  procedere  all'impiego 
della  tortura,  poiché  finalmente  si  abbia  piena  verità.  Sottoposta 
a  tortura,  Chiara  rivela  aver  goduto  della  complicità  di  im  dia- 
volo per  affatturare  Margherita  Pazzani. 

FEBBRAIO  10  (ce.  16r-17r). 

Risottoposta  alla  tortura  della  corda,  Chiara  conferma  di 
essere  colpevole  dell'infermità  di  Margherita. 

FEBBRAIO  11  (ce.  17r-17v). 

Confronto,  non  privo  di  vivacità,  tra  Chiara  e  la  fanciulla 
Nina  riguardo  ai  malefizi  posti  sotto  la  soglia  della  casa. 

FEBBRAIO  12  (ce.  26r-26v). 

Deposizione  di  Orsolina  Magalzali  contro  Chiara  poiché 
quando  la  scacciò  dai  suoi  possedimenti,  fu  colpita  da  dolori  tali 
da  renderla  inabile  a  qualsiasi  lavoro,  e  ciò  per  opera  di  malefizi 
operati  dalla  stessa  Chiara.  Molte  altre  persone,  inoltre  —  rife- 
risce Orsolina  —  temono  assai  la  suddetta  Chiara  per  le  sue  malie. 

MEDESIMO  ANNO  E  GIORNO  (ce.  27r-27v). 

Deposizione  di  Zante  di  Francesco  da  Saliceto  Panaro,  colo- 
no di  Orsolina  Magalzali  che,  oltre  a  riferire  della  cattiva  fama 
di  Chiara  circa  i  malefizi  e  l'arte  magica,  riferisce  le  minacce  di 
costei  rivolte  a  Gentile  Gudoni,  soprannominata  «  la  Guidona  », 
simili  a  quelle  già  pronunziate  contro  Margherita  Pazzani  ed  Or- 
solina Magalzali. 

MEDESIMA  ORA  (ce.  27v-28r). 

Deposizione  di  Caterina  Bongandi,  ancella  di  Orsolina,  che 
fornisce  nuovi  elementi  all'inquisizione.  Tanto  Chiara  quanto  il 
marito  Bartolomeo  si  recano  di  rado  a  messa,  mentre  sono  soliti 
levarsi  la  notte  in  ore  insolite  («  tempore  noctis  incongruo  »), 
certo  per  recarsi  al  sabba.  Inoltre  Chiara  apprese  l'arte  della 
stregoneria  da  una  donna,  di  cui  ignora  il  nome,  la  quale,  mo- 
rendo, le  lasciò  in  eredità  tale  arte,  come  suole  avvenire  tra  le 
streghe  (32). 

(32)  «  Rcliquerit  [scil.  'una  stria']  pro  testamento  ipsam  Claram  in 
successionem  striatus,  sicut  alias  audivit  solere  fieri  ab  alijs  similibus  » 
(ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  e.  28r).  Secondo  una  credenza  popo- 
lare assai  diffusa  una  strega  può  morire  solo  se  prima  ha  trovato  un  sue- 
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FEBBRAIO  14  (ce.  29r-30v). 

Viene  risentita  in  casa  propria  Margherita  Pazzani.  Ora  le 
domande  vertono  particolarmente  sullo  stretto  rapporto  che  le- 
ga l'imputata  alla  malattia  della  teste.  Si  parla  inoltre  di  Lucia, 
sorella  di  Chiara,  pure  sospetta  di  stregoneria. 

A4EDESIM0  GIORNO  ED  ORA  (c.  30v). 

Nina,  interrogata  subito  dopo,  conferma  quanto  detto  da 
Margherita  Pazzani. 

FEBBRAIO  14  (c.  31r). 

Sempre  in  casa  della  Pazzani  viene  ascoltata  la  nipote  di  lei. 
Margherita  Pazzani,  la  quale,  a  sua  volta,  conferma  quanto  disse, 
in  tono  minaccioso,  la  sorella  di  Chiara,  Lucia,  nei  confronti  del- 
la zia. 

FEBBRAIO  15  (ce.  18r-20r). 

Risottoposta  ai  tormenti  in  quanto  varia  nelle  risposte.  Chia- 
ra si  confessa  totalmente  colpevole  di  quanto  le  viene  imputato. 

FEBBR.^10  16  (c.  31v). 

Elisabetta,  moglie  di  Bartolomeo  da  Frignano  e  sorella  di 
Margherita  Pazzani,  denuncia  Chiara  in  quanto  quest'ultima  ha 
maleficiato,  mentre  ella  era  presente,  la  sorella. 

FEBBRAIO  18  (c.  32r). 

Stella,  moglie  di  Giovanni  Francesco  Canova,  denunzia  Chia- 
ra poiché  la  ritiene  responsabile,  per  quanto  siano  solo  sospetti, 
di  aver  maleficiato,  otto  o  nove  mesi  innanzi,  il  proprio  figliuolo 
di  quasi  un  mese  di  vita. 

FEBBRAIO  20  (ce.  20v-22v). 

Ultimo  costituto  di  Chiara  Signorini,  la  quale  riparla  di  co- 
me, colta  da  disperazione  quando  venne  cacciata  dal  podere  che 
coltivava,  si  rivolse  al  diavolo  per  avere  un  alleato  e  potersi  così 
vendicare  delle  offese  subite.  Di  tali  errori  è  ora  sinceramente 
pentita. 


cessore  che  possa  ereditare  la  sua  arte.  Cfr.  quanto  si  dice  nella  denunzia 
contro  una  strega  di  nome  Zilla:  «  predicta  mulier,  mater  dicte  Zilie,  re- 
liquit  dictam  Ziliam,  in  morte  sua,  heredem  de  striaccio  »  (ASM,  Inquisi- 
zione..., busta  2,  fase.  2,  c.  Ir). 
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FEBBRAIO  23  (c.  33r). 

Consultazione  di  giurisperiti  per  poter  meglio  valutare  la 
causa.  Tutti  costoro,  esaminato  con  cura  il  processo,  sentenziano 
che  la  prevenuta  Chiara  Signorini,  in  quanto  eretica  idolatra  ed 
apostata  dalla  fede,  debba  essere,  secondo  le  leggi,  bruciata;  ma, 
poiché  eretica  penitente,  le  sia  salva  la  vita,  venga  rinchiusa  pe- 
rennemente in  carcere  e  sottomessa  alle  sanzioni  canoniche  e  ad 
altre  pene  che  i  giudici  nelle  cause  di  fede  le  vorranno  commi- 
nare. 

FEBBRAIO  24  (ce.  33v-35v). 

Bartolomeo  da  Pisa  e  Tommaso  Forni,  giudici  nelle  cause 
di  fede,  decretano  che  l'abiura  di  Chiara  Signorini  debba  essere 
letta  pubblicamente  ad  alta  e  chiara  voce  con  concorso  di  popo- 
lo, adeguandosi,  quanto  alle  pene,  alla  decisione  dei  giurisperiti. 

Abiura  di  Chiara. 

FEBBRAIO  24  (ce.  36r-40r). 

Dopo  aver  riassunto  gli  errori  di  cui  si  è  resa  colpevole  Chia- 
ra Signorini,  viene  emessa  la  sentenza  contro  di  lei.  Viene  con- 
dannata alla  prigione  perpetua;  deve  digiunare  per  un  anno  in- 
tero ogni  venerdì,  e  per  tutta  la  vita  tutti  i  venerdì  di  digiuno  co- 
mune; ogni  giorno,  per  un  anno,  deve  recitare  il  rosario  e  per 
tutto  il  corso  della  vita  sua,  trascorso  un  anno,  quotidianamente 
recitare  cinque  Ave  Maria  e  cinque  Padre  Nostro;  deve  sottomet- 
tersi alle  spese  per  la  sua  inquisizione;  finalmente,  viene  senten- 
ziato che  per  la  restante  sua  vita  non  si  serva  più  di  pratiche  ma- 
giche e  che  si  astenga  dal  curare  persona  alcuna  con  mezzi  su- 
perstiziosi. 


Questo,  in  sostanza,  il  processo.  Dalla  lunga  serie  di  inquisi- 
zioni e  denunce  un  fatto  appare  chiaro:  che  il  motivo  centrale, 
conduttore  (vorrei  dire  il  Leitmotiv)  di  tutto  il  processo  è  costi- 
tuito dall'infermità  di  Margherita  Pazzani,  infermità  ottenuta  da 
Chiara  Signorini  grazie  ad  «  artifizi  diabolici  ». 

La  figura  di  Chiara  è  interessante.  Cacciata  da  un  piccolo  po- 
dere di  proprietà  di  Margherita  Pazzani,  quest'ultima  cadendo 
in  infermità,  vi  viene  richiamata  purché  Margherita  guarisca.  Ma 
guarita  costei.  Chiara  viene  nuovamente  ricacciata  e  Marghe- 
rita ricade  in  una  nuova  e  più  grave  malattia,  tale  da  renderle 
impossibile  qualsivoglia  movimento. 

E  la  fama  che  ormai  accompagna  Chiara,  e  della  quale  sem- 
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bra  compiacersene,  vuole  che  sia  strega  (33);  così  viene  allonta- 
nata da  un  altro  podere,  questa  volta  di  proprietà  di  Orsolina 
Magalzali.  Oscure  minacce  di  Chiara  e  conseguente  infermità  di 
Orsolina  tramutano  i  sospetti  in  certezza. 

La  voce  corre  e  denunce  e  convocazioni  dell'inquisitore  si 
intrecciano  in  un  nodo  sempre  più  stretto.  Chiara  viene  rinchiu- 
sa in  cella  per  impedire  che  fugga  e  viene  sottoposta  a  vari  in- 
terrogatori: si  ricorre  anche  alla  tortura  (34).  Resiste,  infine  cede 
e  confessa  quanto  da  lei  si  voleva  sapere. 

Due  aspetti  del  processo  colpiscono  in  particolare  modo. 
Anzitutto  Chiara  parla  ai  giudici  delle  frequenti  apparizioni  del- 
la Madonna,  che  le  apparve  la  prima  volta  quando  era  poco  più 
che  fanciulla. 

La  Vergine  ci  viene  descritta  secondo  uno  schema  dapprima 
convenzionale,  stereotipo:  è  vestita  di  bianco,  è  bella;  ma  subito 
dopo  Chiara  aggiunge:  rubiconda,  giovane.  L'imputata  prova  de- 
siderio di  baciarla  per  la  gran  reverenza  e  dolcezza  che  prova  in 


(33)  Sull'importanza  della  fama  o  voce  pubblica  in  genere,  e  partico- 
larmente nel  crimine  di  stregoneria,  vedi  A.  Aretini  (A.  Gambiglioni),  De 
maleficiis  tractatus,  De  inquirendis  animadvertendisque  criminibus,  Ve- 
nezia, 1598,  n.  1,  f.  93r  e  passim;  Repertorium  inquisitorum,  cur.  Q.  Man- 
dosio  e  P.  Vendramin,  Venezia,  1588,  s.  v.,  p.  336;  U.  Locati,  Opus  iudiciale 
inquisitorum,  Roma,  1570,  v.  Fama,  pp.  102-105;  M.  Del  Rio,  Disquisitionum 
magicarum  libri  sex,  Lione,  1608,  1.  V,  p.  368.  Attivamente,  si  può  vederne 
l'importanza  (come  pure  il  carattere  ereditario)  nel  processo  condotto 
contro  Sebastiano  da  Nonantola  (ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2. 
Il  processo,  che  consta  di  4  ce,  è  condotto  da  fra  Bartolomeo  dal  17  apri- 
le al  19  aprile  del  1520).  Sebastiano  viene  ritenuto  stregone  e  colpevole  di 
aver  maleficiato  una  fanciulla  di  nome  Diamante  anche  perché  «  tam  eius 
mater  que  vocatur  Maria  in  presenti,  ut  publica  fama  est,  laborat  hoc 
vicio,  quam  olim  avia  dieta  la  Ceccha  et  avunculus  eius  dictus  olim 
domnus  Marcus,  cuius  domni  Alarci  magni  malefìci  Sebastianus  habuit 
libros  iscil.  'artis  magice']  »  (deposizione  di  Ludovico  Giovanm  Gerardi, 
18  aprile,  c.  2v).  Cfr.  anche  la  deposizione  di  Maddalena  Gavazza  (18  apri- 
le, c.  4r). 

(34)  Chiara  viene  sottoposta  alla  tortura  della  corda,  tormento  allora 
tra  i  più  diffusi.  Un  qualsivoglia  rimando  bibliografico  sull'argomento  sa- 
rebbe ozioso  tanto  si  è  discusso  intorno  ad  esso:  si  vogliono  qui  solo  ri- 
cordare l'opera  di  P.  Fiorelli.  La  tortura  giudiziaria  nel  diritto  comune, 
Milano,  1953-1954;  e  le  pagine  esemplarmente  nitide  che  il  Lea  vi  dedica 
(H.  Ch.  Lea,  Histoire  de  l'Inquisition,  cit.,  I,  p.  470  sgg.).  Si  ricorda,  infine, 
che,  proceduralmente,  l'inquisitore  o  il  vicario  senza  il  vescovo  o  chi  ca- 
nonicamente lo  rappresentava,  così  come  il  vescovo  da  sé  solo,  non  pote- 
vano pronunciare  sentenza  di  tortura,  poiché  il  provvedimento  sarebbe 
stato  altrimenti  irrito.  Ciò  in  base  alla  costituzione  di  Clemente  V  (Clem., 
5,  3,  1,  1)  (c.  Multorum  querela,  par.  Propter  quod,  Clem,  de  haereticis), 
le  cui  disposizioni  saranno  poi  confermate  dai  manuali  inquisitori  succes- 
sivi. Cfr.,  al  proposito,  N.  Eymerich,  Directorium  inq.,  cit.,  P.  Ill,  rubr. 
De  HI  modo,  pp.  516-517;  Repertorium  inq.,  cit.,  v.  Tortura;  B.  Comense, 
Lucerna  inquisitorum,  Roma,  1584,  v.  Tortura,  nn.  1-10;  U.  Locati,  Opus 
iudiciale  inq.,  cit.,  v.  Tortura,  nn.  7-11. 


8 


114 


SERGIO  ABBIATI 


cuor  SUO  e  sente  che  la  Vergine  è  morbida  come  seta  e  calda  (35): 
«  un'adorazione  affettuosa  e  quasi  sensuale  »,  annota  con  sottile 
sapore  il  Ginzburg  (36). 

A  questo  punto  ci  accorgiamo  che  l'immagine  astratta  e  lon- 
tana della  Madonna  ha  lasciato  il  posto  ad  una  corposa  descri- 
zione popolaresca. 

La  solitudine  in  cui  è  relegata  Chiara,  cioè  il  carcere  (ma  è 
anche  solitudine  morale);  la  preoccupazione  per  la  sorte  dei  figli; 
la  disperazione  del  futuro,  si  concretizzano  nella  figura  della  Ver- 
gine, di  Colei  che  umanamente  sofferse,  figura  che  ha  sempre 
goduto  di  grande  fortuna  nel  corso  dei  secoli,  particolarmente 
presso  il  popolo  (37). 

Questo  ci  testimonia  Chiara;  ma  il  giudice  Spina  vuol  to- 
gliere l'imputata  dalla  posizione  privilegiata  di  depositaria  di  ce- 
lesti visioni  e  grazie. 

Attraverso  abili  insinuazioni,  e  attraverso  pure  l'interroga- 
torio suggestivo,  scopre  che  Chiara  ha  donato  alla  Vergine  l'ani- 
ma ed  il  corpo  non  solo  suoi,  ma  anche  quelli  dei  familiari  (38). 
Come  si  fa  con  il  diavolo. 

Più  avanti,  nell'ultimo  costituto  (20  febbraio).  Chiara  dirà 
l'apparizione  «  colei  che  riteneva  essere  la  nostra  Signora  »  (39). 

Il  diavolo  e  la  Madonna  che  insino  ad  allora  erano  apparsi 
come  due  motivi  contrastanti,  ma  nati  pur  sempre  da  un'identica 
tensione  religiosa,  sono  finalmente  congiunti  e  gli  aspetti  del- 
l'uno si  confondono  ora  e  si  fondono  con  gli  aspetti  dell'altra. 

L'altro  motivo  d'interesse,  così  saldamente  legato  al  primo, 
che  emerge  dalla  lettura  dei  verbali  del  processo  riguarda  la  di- 
sperazione di  Chiara.  Cacciata  ingiustamente  dalla  casa,  dalla 
terra  ove  lavorava;  ricacciata,  odiata  e  temuta  dai  proprietari 
successivi,  è  colta  dalla  disperazione  ed  invoca  il  diavolo  che  ap- 


(35)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  12r  («osculata  est  earn 
cum  magna  reverentia  et  dulcedine  cordis  et  sensit  eam  esse  mollem  ut 
bombice  {sic]  et  calidam  »). 

(36)  Art.  cit.,  p.  278. 

(37)  Per  il  culto  popolare  della  Vergine,  sì  vicina,  proprio  per  la  spe- 
cificità dei  vari  suoi  attributi,  alle  tribolazioni  e  sofferenze  umane,  è  ovvio 
il  rinvio  alla  vasta  letteratura  devozionale  ed  agiografica  (la  Legenda  Au- 
rea di  Jacopo  da  Voragine,  tanto  per  fare  un  esempio  fra  i  molti;  laudi, 
sacre  rappresentazioni  e  via  dicendo);  né  va  dimenticato  il  forte  influsso 
al  culto  mariano  dato  poco  innanzi  da  Alano  della  Rupe  (maestro  di  Spren- 
ger!).  Per  una  ulteriore  testimonianza  —  di  prima  mano  —  del  culto  po- 
polare della  Vergine,  si  vedano  gli  inventari  «  post  mortem  >  esaminati 
dal  Febvre  nei  suoi  Studi  su  Riforma  e  Rinascimento  (trad.  C.  Vivanti  e 
prefazione  di  D.  Cantimori),  Torino,  1966,  pp.  92-93. 

(38)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  13r  (terzo  costituto  di 
Chiara,  7  febbraio  1519). 

(39J  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  e.  21v. 
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pare  —  si  noti  —  in  forma  di  giovinetto  e  prende  a  consolarla  ed 
a  prometterle  vendetta  (40). 

In  carcere  è  ancora  la  disperazione  a  dominarla  e  le  appare 
COSÌ,  a  conforto,  la  Madonna;  talvolta  il  diavolo. 

Ma  il  clima  di  stupore  è  il  medesimo:  le  figure,  le  visioni  — 
lungo  la  via,  nel  buio  del  carcere  —  sembrano  emergere  come 
dall'infinito,  cariche  di  segreta  ed  intima  sostanza  sentimentale, 
di  corruccio  rappreso  e  di  oscuro,  cupo  destino;  e  nell'infinito 
dissolversi,  silenziosamente,  meravigliosamente. 

Ciò  che  preesiste  alle  visioni  (così  vere,  sentimentalmente, 
ma  al  tempo  stesso  così  vaghe,  come  vedute  in  sogno),  ciò  che  le 
determina  è  la  disperazione  (41). 

E  forse  il  grande  storico  romantico  Michelet  avrebbe  provato 
interesse  per  il  processo  poiché  risponde,  in  certo  modo,  ad  una 
grande  sua  intuizione:  «  a  quando  risale  la  strega?  rispondo  sen- 
za esitare:  Ai  tempi  della  disperazione  »  (42). 

Ma  in  questo  processo  non  v'è  la  sola  presenza  di  Chiara:  an- 
zi le  contraddizioni  e  le  ambiguità  che  emergono  dai  suoi  inter- 
rogatori non  si  potrebbero  comprendere  se  non  si  facesse  riferi- 
mento al  padre  vicario,  che  costituisce  una  qual  sorta  di  contro- 
canto alle  risposte  della  «  strega  ». 

Il  giudice  Spina,  voglio  dire,  si  pone  come  un  reagente  indi- 
spensabile al  prosieguo  del  processo:  è  in  una  condizione  di  me- 
dietà,  non  statica,  bensì  dinamica. 

Tra  la  strega  e  lui,  sopra  di  lui,  v'è,  infatti,  l'impalcatura 
dottrinaria  dell'Inquisizione,  con  le  sue  bolle  e  con  i  suoi  ma- 
nuali, la  quale,  attraverso  una  lunga  gestazione  di  secoli,  s'era 
vie  più  venuta  organizzando  come  sistema  chiuso,  pur  con  ap- 
porti e  modifiche  continue. 

Ad  ogni  domanda  la  risposta  doveva  essere,  per  l'inquisito- 
re, una  ed  una  sola;  e  la  difficoltà  dello  Spina,  che  era  poi  la  dif- 
ficoltà di  tutti  gli  inquisitori,  era  di  costringere,  egli  medium,  al- 
l'assoluto di  un  mondo  che  non  poteva  divenire,  poiché  cristalli- 
zatosi,  una  realtà  complessa  e  altamente  instabile  e  magmatica; 
di  creare  argini  ad  un  torrente  che  argini  non  poteva  accettare. 

La  religiosità  popolare,  sempre  così  sfuggente  ad  ogni  defi- 
nizione degli  inquisitori,  costituiva  un  problema  di  fronte  a  cui 
la  loro  pur  formidabile  dottrina  avrebbe  rivelato  tutta  la  propria 
impotenza,  una  volta  scesa  sul  terreno  della  lotta  pratica. 


(40)  «  Semei  igitur,  dum  herbas  inciderei  in  campo  et  disperata  invo- 
caret  diabolum,  f actus  est  coram  ilio  [sic]  puer  quidam  etatis,  ut  ipsa 
putat  [il  Ginzburg,  art.  cit.,  p.  285,  legge,  inesattamente,  putatur],  duode- 
cim  annorum  et  interrogans  ipsam  Claram  cur  esset  sic  disperata  et  au- 
dita causa  ab  ea,  intulit:  «  Comenda  te  diabolo,  quia  ipse  te  adiuvabit...  » 
(ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  20v). 

(41)  Nell'ultimo  costituto  di  Chiara  Signorini  (20  febbraio)  abbiamo 
contato  per  ben  sei  volle  l'aggettivo  «disperata». 

(42)  .T.  Michelet,  La  strega  (trad.  M.  V.  Malvano),  Torino,  1971,  p.  7. 
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Cosicché  una  vittoria,  anche  parziale,  sulla  strega,  pur  con 
tutti  i  raffinati  sistemi  di  interrogatorio  che  un  inquisitore,  pro- 
fondo conoscitore  delle  pieghe  più  nascoste  dell'animo  uma- 
no (43),  aveva  a  disposizione  e  che  andavano  ben  al  di  là,  più  so- 
vente di  quanto  si  creda,  della  semplice  tortura  fisica,  poteva 
soddisfare  ampiamente  il  rappresentante  del  tribunale  inquisi- 
torio. Come  nel  caso  di  Chiara:  la  confessione  sua  finisce  «  per 
costituire  una  sorta  di  compromesso  tra  l'imputata  stessa  ed  il 
giudice  »  (44). 

In  questo  clima  di  scontro  tra  mondi  religiosi  contrastanti 
rientra  pure  una  denunzia  contro  una  strega  di  nome  Zilla,  giu- 
dice e  notaio  lo  stesso  Spina  (45). 

Il  23  febbraio  1519  tale  Giovanni  da  Ronco  «  deposuit  ad- 
versus  Ziliam  quandam  mulierem  habitatricem  in  Campo  San- 
cto  (46)  civitatis  Mutine,  quod  putat  ipsam  esse  unam  striam  et 
ire  ad  cursum  »  (47). 

Egli  non  è  testimone  «  de  visu  »  ma  «  de  auditu  »:  infatti  fu 
Mariotto  Martinelli  a  riferirgli  «  quod  quedam  que  erat  mater 
dicte  Zilie  ibat  ad  cursum  et  quod  semel  duxit  quandam  aliam 
personam  et  quod,  cum  essent  in  loco,  vidit  illa  persona  multos 
alios  ibi  et  commederunt  et  biberunt  et,  inter  cetera,  commede- 
runt  unum  bovem  coctum,  cuius  ossa  omnes  proiecerunt  super 
corium  bovis,  et  veniens  ultimo  domina  cursus,  baculo  percussit 
corium  bovis  et  visus  est  reviviscere  bos  et  omnes  reversi  sunt 
ad  propria  »  (48). 

È  fuor  di  dubbio  che  i  caratteri  della  setta  cui  apparteneva 
la  madre  e  poi  la  stessa  Zilia  (quando  la  madre,  morendo,  la  la- 
sciò «  heredem  de  striaccio  »)  sono  quelli  tipici  della  società  dia- 
niana  (49)  che  appaiono  ben  documentati  in  due  processi  tenuti 


(43)  Si  vedano,  a  tal  proposito,  i  modelli  di  interrogatorio  da  sotto- 
porre all'eretico  compilati  da  Bernard  Gui  (Bernardo  di  Guido)  nella  sua 
Practica  Inqtiisitionis  heretice  pravitatis,  cur.  C.  Douais,  Parigi,  1886,  P.  V. 

(44Ì  C.  GTN7BURG,  art.  cit.,  p.  287. 

(45)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  Ir. 

(46)  «  Marchesato  e  giurisdizione  nel  distretto  inferiore  di  Modena  » 
(L.  Ricci,  .Corografia  dei  territori  di  Modena,  Reggio  e  degli  altri  stati  già 
appartenenti  alla  casa  d'Este,  Modena,  1788,  p.  31). 

(47)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  Ir. 

(48)  Ibid. 

(49)  Sulla  società  dianiana  si  vedano  le  ampie  analisi  di  E.  Verga,  In- 
torno a  due  inediti  documenti  di  stregheria  milanese  del  secolo  XIV,  in 
«  Rendiconti  del  R.  Istituto  lombardo  di  scienze  e  lettere  »,  s.  II,  voi.  32 
(1899),  pp.  165-188;  e  di  G.  Bonomo,  Caccia  alle  streghe,  Palermo,  1959, 
pp.  15-70;  come  pure  il  recente  lavoro  di  L.  Muraro,  La  Signora  del  gioco, 
Milano,  1976.  Ancora  da  consultare  l'opera  dell'erudito  settecentesco  G.  Tar- 
TAROTTi,  Del  Congresso  notturno  delle  Lammie  libri  tre,  Rovereto,  1749, 
particolarmente  il  libro  primo,  p.  52  sgg.;  e,  più  in  generale,  tutto  il  pri- 
mo libro  per  le  molte  notizie  ivi  contenute  riguardo  la  storia  della  stre- 
goneria. 
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a  Milano  nel  1384  e  nel  1390  contro  due  streghe,  Sibilila  e  Pierina 
de  Bugatis  (50). 

Nel  secondo  processo,  più  particolareggiato  e  per  noi  più 
importante,  si  legge:  «  item  dixisti  (scil.  Pierina)  quod  in  ea  so- 
tietate  occidunt  animalia  et  eorum  carnes  comedunt,  ossa  autem 
reponunt  in  coyris  et  ipsa  domina  cum  bacheta  quam  portât  in 
manu  cum  pomo  percutit  coyra  animalium  occisorum  et  statim 
resurgunt,  sed  unquam  sunt  bona  pro  labore  ». 

Si  vede  assai  chiaramente  che  ci  aggiriamo  negli  stessi  miti: 
la  «  domina  »  è  regina,  incede  maestosa  ed  il  suo  potere  non  co- 
nosce limiti;  il  diavolo  ed  il  sabba,  con  tutti  gli  attributi  che  com- 
porta, sono  i  grandi  assenti. 

Ma  la  deposizione  di  Giovanni  non  è  ancora  terminata,  giac- 
ché, interrogato  «  an  dictus  Mariottus  diceret  hec  serio  vel  potius 
loco,  respondit  quod  cum  ipse  deponens  diceret  dicto  Mariotto 
quod  deberet  tales  accusare  apud  inquisitorem,  ille  cepit  dicere 
quod  loco  hec  dixerat,  quod  tamen  dictus  deponens  dicit  se  non 
credere,  quia  vidit  ipsum  ex  proposito  et  serio  talia  referentem, 
licet  postea  forte  penituerit,  audiens  de  inquisitione  ut  su- 
pra »  (51). 

Fermiamoci  su  questo  punto.  È  evidente  che  qui  lottano  le 
due  contrastanti  visioni  della  stregoneria:  da  un  lato  abbiamo 
un  testimone  della  credenza  popolare,  Giovanni  da  Ronco;  dal- 
l'altro l'inquisitore,  Bartolomeo  Spina,  strenuo  difensore  dei  ca- 
ratteri della  moderna  stregoneria. 

Ma  non  è  altrettanto  evidente  il  moto  di  sorpresa,  diremmo 
quasi  di  incredulità,  dello  Spina,  il  quale  chiede  se  le  voci  di  cui 
il  teste  si  è  fatto  interprete  siano  per  caso  dette  «  serio  vel  potius 
ioco  ». 

Pensare  ad  un  improvviso  insorgere  di  scetticismo  e  buon 
senso  per  una  deposizione  siffatta,  sarebbe  essere  assai  lontani 
dalla  struttura  mentale  dello  Spina  e  dal  suo  mondo. 

Lo  Spina  è  scettico  perché,  buon  tomista,  non  può  credere 
che  un  diavolo  possa  resuscitare  alcunché  di  vivente.  Ma  questa 
sarebbe  una  semplice  supposizione,  se  non  ci  sovvenisse  l'opera 
sua  sulla  stregoneria,  il  cui  progetto  andava  vagheggiando  —  o 
forse  era  opera  già  in  fieri  —  proprio  in  quel  giro  d'anni. 

Nel  De  strigibus  avrebbe  autorevolmente  scritto  che  «  non 
potest  demon  bovem  vel  quodcumque  aliud  mortuum  suscitare. 
Id  enim  non  nisi  divina  virtute  fieri  potest  ».  È  quindi  necessario 
Ritenere  che  quelle  cose  che  «  communiter  asserant  striges  fieri 
a  Domina...  nefandissimi  illius  cursus  »  non  sono  altro  che  illu- 

(50)  Vedi  E.  Verga,  Intorno  a  due  inediti  documenti...,  cit.  Il  Verga 
promise  che  avrebbe  «  integralmente  riprodotto  »  il  testo  dei  due  processi 
ma  non  l'ha  poi  fatto.  Per  il  testo  mi  sono  avvalso  perciò  della  trascrizio- 
ne apparsa  in  appendice  al  lavoro  della  Muraro,  La  Signora  del  gioco,  cit., 
pp.  240-245. 

(51)  ASM,  Inquisizione...,  busta  2,  fase.  2,  c.  Ir. 
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sioni.  E  questo,  per  opera  del  diavolo,  può  avvenire  in  vari  modi 
(ne  vengono  elencati  cinque):  ingannando  egli,  grazie  a  qualche 
umore  od  impressione,  gli  occhi  di  chi  guarda  e  facendo  loro  cre- 
dere, come  avviene  normalmente  in  sogno,  ciò  che  non  è;  sot- 
traendo inoltre,  sempre  il  diavolo,  in  brevissimo  spazio  di  tempo, 
le  ossa  e  la  pelle  del  bue  mangiato  e  sostituendole  con  un  bue  vi- 
vo; e  così  via  (52). 

Dall'alto  della  sua  cultura  e  sapienza  lo  Spina  ha  già  pronta 
la  risposta:  non  v'è  «  Signora  del  corso  »  (e,  quando  c'è,  è  alleata 
e  succuba  del  demonio),  non  c'è  vero  banchetto,  ma  un'unica  cosa 
esiste  sicuramente:  il  diavolo,  e,  con  lui,  il  sabba. 

Di  fronte  a  un  mito,  le  cui  radici  affondano  nel  buio  dei  se- 
coli (53)  e  che  appare  ancora  intatto  in  questo  documento  mode- 
nese (54),  come  intatta  e  vergine  è  rimasta  la  pungente  malinco- 
nia di  una  società  meno  ferrea  nelle  discriminazioni  sociali  (al 
banchetto  rituale  non  v'è  distinzione  di  sorta  tra  i  vari  compo- 
nenti la  società)  e  meno  crudele  verso  i  deboli;  di  fronte  e  con- 
tro a  tale  mito  inquisitori  e  demonologi  operano,  provocando,  al 
suo  interno,  mutamenti  notevoli,  facendo  apparire  il  diavolo  là 
ove  è  assenza  di  esso. 

Cosicché,  più  avanti  nel  tempo,  noi  troveremo  ancora,  nella 
fede  popolare,  la  «  Signora  del  corso  »  ma  sarà  solo  «  una  gran- 
de femina  brutta  »  maltrattata  malamente  dal  diavolo  (55)  o  il 
diavolo  in  persona,  acconciato  muliebremente,  ne  avrà  assunto 
le  sembianze. 
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(52)  B.  Spina,  De  strigibus,  cit.,  ff.  5r-5v. 

(53)  La  «Signora  del  corso»  a  Ferrara  viene  chiamata  dalle  streghe 
a  lei  sottomesse  «  sapiente  Sibilla  »  (B.  Spina,  De  strigibus,  cit.,  f.  Ir).  Per 
le  origini  antichissime  del  mito,  vedi  E.  Rohde,  Psiche  (trad.  E.  Codigno- 
la  -  A.  Oberdofer),  Bari,  II  (1916),  pp.  397-402  e  note;  p.  416,  nota  2;  cfr. 
inoltre  G.  Bonomo,  op.  cit.,  pp.  77-83. 

(54)  In  un  processo  modenese  condotto  nel  1539  contro  una  strega, 
Orsolina  detta  la  Rossa,  già  si  dice  (è  la  strega  che  parla):  «  et  quando 
io  giongio  al  corso,  io  ritrovo  molti  altri  strioni  et  lì  mangiamo  deli  bovi 
et  baiavamo  insieme  et  poi  se  usa  carnalmente  col  diavolo  desonestamen- 
te  a  tutti  i  modi...  et  dixe  quando  tomo  a  casa...  guasto  deli  puti  se  io  ne 
ritrovo  »  (in  AAVV,  La  stregoneria  in  Europa  (a  cura  di  M.  Romanello), 
Bologna,  1975,  p.  121). 

(55)  A.  Panizza,  /  process'  contro  le  streghe  nel  Trentino,  in  «  Archi- 
vio Trentino»,  7  (1888),  p.  244. 


L'America  protestante  di  fronte 
all'Italia  fascista 
e  del  dopog-uerra  (1931-1946) 


Non  esiste  finora  uno  studio  sull'atteggiamento  degli  am- 
bienti protestanti  americani  di  fronte  al  fascismo.  Varrebbe  in- 
vece la  pena  di  un'indagine  sistematica  sull'argomento:  basta 
pensare  a  certi  accenni  di  Gaetano  Salvemini,  nelle  sue  Memorie 
di  un  fuoruscito,  circa  gli  inviti  a  lui  diretti  da  chiese  protestan- 
ti degli  Stati  Uniti  perché  esponesse  la  situazione  dell'Italia  sot- 
to il  fascismo.  Non  pretendiamo  di  colmare  tale  lacuna  con  i  do- 
cumenti illustrati  in  questo  saggio,  frutto  di  una  ricerca  compiu- 
ta presso  l'Archivio  Storico  del  Ministero  degli  Affari  Esteri.  Si 
tratta  invero  di  un  materiale  quanto  mai  frammentario,  relativo 
a  pratiche  disparate,  arrivate  in  modo  presso  che  casuale  fino  al 
nostro  Ministero  degli  Esteri.  Anche  questo  manipolo  di  docu- 
menti, tuttavia,  potrà  servire  in  qualche  misura  ad  illuminare  ta- 
luni aspetti  —  sia  pure  minori  —  dei  rapporti  tra  l'America  pro- 
testante e  l'Italia  di  Mussolini. 

Dall'indagine  che  abbiamo  fatto  nelle  carte  relative  agli  Sta- 
ti Uniti  del  Ministero  degli  Esteri,  si  arriva  avanti  tutto  alla  con- 
clusione che  tra  il  governo  fascista  e  gli  ambienti  protestanti 
americani  non  vi  fu  nulla  di  paragonabile  agli  stretti  rapporti  in- 
tercorsi tra  il  Vaticano  e  il  Regime.  Non  ci  fu  nessun  tentativo 
da  parte  protestante  di  stabilire  rapporti  consistenti  con  l'Italia 
fascista:  non  ci  fu  da  parte  fascista  una  politica  intesa  a  captare 
la  benevolenza  dei  pur  autorevoli  ambienti  protestanti  degli  Sta- 
ti Uniti.  Anzi,  si  ha  l'impressione  che  Roma  fascista  non  si  sia 
mai  preoccupata  nemmeno  di  raccogliere  un  po'  di  informazioni 
intorno  al  modo  con  cui  gli  ambienti  protestanti  americani  ve- 
devano l'Italia  di  Mussolini.  A  conti  fatti,  se  qualche  pratica,  ogni 
tanto,  venne  a  depositarsi  nell'archivio  del  Ministero  degli  Esteri 
in  merito  a  protestanti  americani,  si  trattò  soprattutto  di  passi 
fatti  da  singoli  enti  o  individui  per  intercedere  a  favore  della  tri- 
bolata minoranza  evangelica  dell'Italia.  In  un  certo  senso,  i  no- 
stri documenti  Dossono  servire  più  per  gettare  luce  sulle  vessa- 
zioni subite  dagli  evangelici  dell'Italia  durante  il  fascismo,  che 
non  per  recare  elementi  ad  una  storia  dei  rapporti  fra  Stati  Uniti 
e  fascismo  italiano. 
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Anche  dai  nostri  documenti,  viceversa,  emerge  quale  impor- 
tanza il  Regime  annettesse  alla  propaganda  diretta  agli  italo- 
americani  degli  Stati  Uniti  e  quale  breccia  questa  propaganda 
riuscisse  a  fare  fra  gli  italo-americani,  non  esclusi  quelli  appar- 
tenenti a  chiese  protestanti.  È  noto  che  gran  parte  degli  italo- 
americani  videro  nel  fascismo  e  nella  decantata  «  nuova  poten- 
za »  dell'Italia  un  fattore  di  rivalsa  sociale  nei  confronti  di  una 
società  dalla  quale  si  vedevano  spesso  emarginati.  Ed  è  noto  al- 
tresì che  i  funzionari  dell'Ambasciata  a  Washington  e  dei  conso- 
lati furono  i  principali  organizzatori  di  attività  fasciste  «  alla  ra- 
dio, nelle  scuole,  nelle  chiese,  nei  clubs  di  zona  »  (1).  Dunque, 
non  può  destare  meraviglia  il  fatto  che  anche  degli  italo-ameri- 
cani protestanti  si  lasciassero  suggestionare  dalla  propaganda 
fascista.  Risulta  però  che,  almeno  in  qualche  caso,  il  filo-fascismo 
degli  italo-americani  contagiò  persino  alcuni  americani,  i  quali 
erano  bensì  protestanti,  ma  per  nulla  italiani  di  origine,  e  molto 
probabilmente  volevano  solo  mostrarsi  amichevoli  nei  confronti 
di  concittadini  e  correligionari  di  stirpe  italiana. 

Hoboken,  nel  New  Jersey,  era  piena  di  italo-americani  e  di 
costoro  ve  ne  erano  altresì  nella  locale  chiesa  di  San  Paolo  della 
Protestant  Episcopal  Church,  come  allora  si  denominava  l'equi- 
valente americana  della  Chiesa  Anglicana.  Orbene,  tra  i  docu- 
menti da  noi  rinvenuti,  figura  tutto  un  fitto  carteggio  tra  alcune 
autorità  consolari  italiane  negli  Stati  Uniti  e  il  Ministero  degli 
Esteri  riguardante  le  pratiche  relative  all'invio  ad  Hoboken 
di  una  bandiera  italiana  e  di  un  frammento  della  Via  Ap- 
pia  Antica.  Presso  la  locale  chiesa  protestante  episcopale  di  San 
Paolo,  si  svolse  il  12  ottobre  1931,  una  cerimonia,  durante  la  qua- 
le venne  consegnata  la  bandiera,  e  alla  quale  presero  parte  ex 
combattenti,  e  rappresentanti  di  associazioni  italo-americane.  Da 
questa  città  infatti  partì  il  maggior  contingente  di  truppe  ameri- 
cane dirette  in  Europa  durante  la  grande  guerra.  I  documenti  ri- 
portano che  il  Comandante  Spafford,  il  quale  era  a  capo  della 
flotta  americana  nell'Adriatico  e  nel  Mediterraneo  orientale,  «  ha 
avuto  parole  di  apprezzamento  per  il  Regime  Fascista  e  per  il 
Re  »  (2).  Inoltre  il  consolato  generale  di  Italia  a  New  York  defini- 
va il  reverendo  Armstrong,  rettore  della  chiesa  di  San  Paolo, 
«  sincero  ammiratore  del  Regime  Fascista  e,  sebbene  protestan- 
te, [forte  di]  vaste  aderenze  ed  amicizie  nella  comunità  italo- 
americana  di  Hoboken,  che  è  molto  numerosa  »  (3). 


(1)  Gaetano  Salvemini,  L'Italia  vista  dall'America,  Milano,  1969,  p.  26. 

(2)  Archivio  Storico  del  Ministero  degli  Affari  Esteri  (d'ora  in  poi 
ASMAE),  Stati  Uniti,  Affari  politici,  busta  4,  fascicolo  2,  Comunicazione 
del  vice-console  di  Newark,  Simone  al  console  generale  d'Italia  a  New 
York,  Grazi,  del  21.10.1931. 

(3)  Ibidem,  Comunicazione  del  consolato  generale  d'Italia  a  New  York 
al  Ministero  degli  Esteri,  27.1.1931. 
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Un  rapporto  del  console  italiano  di  Chicago  nel  1932,  riguar- 
dante il  reverendo  presbiteriano  Spaulding,  è  invece  un  esempio 
di  un  caso  opposto.  Secondo  questo  rapporto  il  reverendo  Spaul- 
ding tenne  un  discorso  nella  First  Presbyterian  Church  di  Chi- 
cago, molto  ostile  verso  gli  Italiani  e  pieno  —  a  detta  del  con- 
sole —  di  pregiudizi  e  false  accuse  nei  loro  confronti.  Il  diplo- 
matico potè  controbattere  queste  «  dicerie  »  e  la  sua  stessa  pre- 
senza contribuì  in  qualche  misura  a  renderle  meno  pesanti  (4). 
Non  si  può  davvero  dire  con  certezza  se  si  trattava  di  serie  cri- 
tiche antifasciste  o  più  semplicemente  di  una  riproposizione  di 
stantii  pregiudizi  anti-italiani. 

Nel  frattempo  in  Italia  si  moltiplicavano  gli  episodi  di  intol- 
leranza del  regime  verso  la  minoranza  protestante.  Lo  testimo- 
niano tra  l'altro  le  vicissitudini  dei  battisti  di  Chiavari  per  l'aper- 
tura di  un  nuovo  locale  di  culto.  Già  dalla  metà  degli  anni  venti 
il  vecchio  locale  si  rivelò  inadeguato  rispetto  alle  esigenze  della 
comunità.  Iniziarono  così  gli  sforzi  per  procurare  fondi  in  vista 
della  costruzione  di  un  nuovo  tempio  (5).  Ma  la  locale  parrocchia 
si  oppose  subito. 

«  Nel  marzo  1931  il  periodico  mensile  'Il  Bollettino',  organo  del- 
la parrocchia  di  San  Giovanni  Battista  di  Chiavari  pubblica  un  ar- 
ticolo dal  titolo  'Il  pericolo  protestante  nella  nostra  parrocchia'.  Si 
denuncia  il  proposito  dei  protestanti  di  voler  innalzare  il  tempio  e 
tra  l'altro  si  afferma:  'Bisogna  che  tutti  ci  agitiamo  contro  il  grave 
pericolo,  sicché  non  solo  non  ci  sia  tra  noi  nessun  proprietario  che 
voglia  vendere  un  palmo  di  terreno  per  uno  scopo  così  anticatto- 
lico ed  antipatriottico,  ma  neppure  si  debba  più  tollerare  la  pro- 
paganda di  emissari  di  Lutero  e  Calvino'  »  (6). 

Nuovi  impedimenti  vennero  successivamente  posti  dal  po- 
destà di  Chiavari.  Riccardo  Zeni,  pastore  della  comunità  battista 
di  Chiavari,  ebbe  seri  problemi  con  le  autorità  locali  e  centrali 
ed  il  permesso  di  costruire  il  nuovo  tempio  non  giunse  nonostan- 
te fosse  già  stato  ottenuto  il  terreno.  Iniziarono  così  le  pressioni 
di  Dexter  Whittinghill,  rappresentante  in  Italia  della  Foreign 
Mission  Board  of  the  Southern  Baptist  Convention,  sul  Ministe- 
ro dell'Interno,  e  quelle  di  Alexander  Kirk,  consigliere  dell'Am- 
basciata degli  Stati  Uniti  a  Roma,  su  quello  degli  Esteri.  Kirk, 
tra  la  fine  del  1932  ed  i  primi  mesi  del  1933,  mandò  una  lunga  se- 
rie di  solleciti  al  Conte  Giovanni  Balsamo  agli  Esteri,  ma  non  ri- 
cevette che  vaghe  assicurazioni  di  interessamento  (7). 

(4)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  8,  f.  21.  Rapporto  del  conso- 
le italiano  di  Chicago,  1932. 

(5)  Cfr.  per  maggiori  particolari  Pro  Tempio  in  «  Messaggero  Evan- 
gelico »,  LXXXI  (1965). 

(6)  Paolo  Sanfilippo,  in  «  Messaggero  Evangelico  »  cit. 

(7)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  17,  f.  16,  cfr.  ad  es.  la  comu- 
nicazione di  C.  Policastro  ad  A.  Kirk  del  20.5.1933. 


122 


CLAUDIO  ROCCO 


Da  parte  sua  Whittinghill  inviò  alle  autorità  italiane  un  rap- 
porto sulla  situazione  chiavarese  che  inizia  magnificando  l'atti- 
vità e  l'importanza  dell'intera  Convenzione  Battista  del  Sud,  ten- 
tando forse  di  «  colpire  »  l'interlocutore. 

«  The  Foreign  Mission  Board  of  the  Southern  Baptist  Conven- 
tion (an  organization  of  Baptist  Churches  of  the  United  States  of 
America,  numbering  40  million  members  and  aderents)  has  been 
operating  in  Italy  since  the  year  1870.  It  has  a  great  number  of 
churches,  a  theological  school,  an  orphanage,  a  publication  house, 
etc.,  within  Italian  territory  »  (8). 

II  documento  prosegue  menzionando  autorevoli  personalità 
americane  (Rockefeller  ed  altri)  appartenenti  alla  chiesa  batti- 
sta. Dopo  aver  parlato  delle  proprietà  italiane  della  missione, 
Whittinghill  passava  a  trattare  la  situazione  chiavarese  e  si  la- 
mentava dell'impossibilità  di  iniziare  i  lavori  per  la  mancata  au- 
torizzazione da  parte  delle  competenti  autorità.  Ed  aggiungeva 
che,  per  un  motivo  o  per  l'altro,  sembrava  che  tale  permesso 
«  will  never  be  granted,  unless  an  order  from  superior  authori- 
ties be  given  »  (9). 

Tutto  questo  non  fece  che  provocare  una  reazione  infastidi- 
ta da  parte  del  Ministero  degli  Interni,  il  quale  «  presa  visione 
della  relazione  presentata  dalla  Congregazione  Battista,  constata 
l'inamissibilità  da  parte  di  una  istituzione  straniera  di  muovere 
critiche  alle  leggi  italiane  »  (10).  Si  giustificarono  quindi  le  deci- 
sioni e  l'atteggiamento  del  podestà  di  Chiavari. 

Finalmente  il  14  luglio  1933  dagli  Esteri  si  scrisse  a  Kirk  che 
il  Ministero  degli  Interni  aveva  preso  in  considerazione  l'istan- 
za presentata  dalla  Missione  Battista,  quindi  il  tempio  poteva 
essere  costruito;  a  patto  però  che  fosse  «  più  distante  dalla  Casa 
del  Balilla»  (11).  Dato  che  il  terreno  che  i  battisti  di  Chiavari 
erano  riusciti  a  procurarsi  era  proprio  in  vicinanza  della  Casa 
del  Balilla,  un  pretesto  più  chiaro  non  poteva  esservi!  (12).  In 
questa  circostanza  il  Ministero  degli  Interni  fece  proprio  uno  dei 
tanti  argomenti  di  cui  si  era  già  servito  il  podestà,  dando  così  ad 
esso  veste  ufficiale. 

Sebbene  ci  fosse  una  buona  dose  di  inventiva  da  parte  dei 

(8)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  ibidem,  Report  concerning  the 
difficulties  to  obtain  the  authorization  of  building  a  church  in  Chiavari 
del  6.9.1932. 

(9)  Cfr.  nota  precedente. 

(10)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  ibidem.  Comunicazione  del 
Min.  Int.  al  Min.  Est.  del  12.11.1932. 

(11)  Il  Prefetto  di  Genova  aveva  già  comunicato  tale  decisione  al  pa- 
store Zeni  in  data  8  luglio.  Cfr.  R.  Prefettura  di  Genova  Div.  Culti,  docu- 
mento n.  27878,  Posiz.  11/5  dell'8  luglio  1933. 

(12)  La  questione  chiavarese  si  concluse,  dopo  ulteriori  difficoltà,  il 
10.5.1938  con  la  consacrazione  del  nuovo  tempio.  Per  maggiori  notizie  cfr. 
Paolo  Sanfilippo  in  «  Messaggero  Evangelico  »  cit. 
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burocrati  del  regime  per  coprire  più  o  meno  legalmente  i  loro  in- 
terventi repressivi,  l'ostilità  del  fascismo  verso  i  culti  non  catto- 
lici era  palese.  Nonostante  ciò,  il  regime  guardava  con  una  certa 
attenzione  all'opinione  pubblica  americana;  c'era  quindi  da  par- 
te dei  funzionari  fascisti  molta  cautela  nel  trattare  con  queste 
organizzazioni  religiose,  così  influenti  nella  società  americana. 
Ciò  emerge  anche  da  un  fitto  carteggio  che  nel  1932  si  intrecciò 
con  quello  relativo  alla  questione  chiavarese,  ma  di  minore  im- 
portanza, in  merito  a  due  proprietà  battiste  romane:  Via  della 
Camilluccia  e  Piazza  Barberini.  Le  due  proprietà  non  erano  più 
commerciabili  perché  sottoposte  a  vincolo  in  seguito  al  nuovo 
piano  regolatore  romano.  Nel  trattare  il  problema,  il  Ministero 
degli  Esteri  in  una  nota  al  Governatorato  di  Roma  affermava 
«  la  questione  (essere)  molto  delicata  in  quanto  riguarda  una 
congregazione  religiosa  molto  potente  negli  Stati  Uniti  »  (13). 

Ma  tutto  questo  non  modificava  la  realtà  che  gli  evangelici 
erano  costretti  a  vivere  in  Italia.  Benché  la  legge  sui  culti  am- 
messi avesse  introdotto  il  riconoscimento  delle  confessioni  non 
cattoliche,  proprio  nell'ambito  della  discussione  dei  Patti  Latera- 
nensi  alle  Camere,  i  protestanti  italiani  e  la  loro  propaganda  ven- 
nero apertamente  considerati  un  pericolo.  Nel  corso  della  discus- 
sione alla  Commissione  della  Camera  si  parlò  apertamente  di 

«  precedenti  di  audace,  pretesa  propaganda  religiosa  da  parte  di 
qualche  organizzazione  protestante,  i  quali  si  sono  dimostrati  insi- 
diosi verso  l'unione  e  la  salvezza  delle  forze  spirituali  e  politiche 
del  regime.  Si  è  prospettato  che  il  settarismo,  il  quale  sta  in  aggua- 
to contro  il  Fascismo  e  il  cattolicesimo,  tragga  pretesto  (...)  dalla 
riaffermata  libertà  in  materia  religiosa,  per  intensificare,  coi  mezzi 
di  cui  dispone,  una  subdola,  camuffata  attività  di  propaganda  anti- 
fascista ».  «  Non  può  dubitarsi  che  le  autorità  preposte  sapranno 
vigilare  ». 

I  propositi  erano  chiarissimi,  ed  infatti  proprio  negli  anni 
post-concordatari,  furono  condannati  numerosi  colportori  o 
gruppi  di  fedeli  trovati  a  pregare  insieme,  anche  in  case  private, 
e  la  fede  protestante  costituiva  di  fatto  un  serio  ostacolo  per  la 
carriera  nei  pubblici  uffici. 

Ora,  nonostante  questo  evidente  stato  di  cose,  taluni  prote- 
stanti americani  continuarono  ad  illudersi,  con  buona  dose  di 
ingenuità  (non  sappiamo  se  strumentale  o  meno),  che  gli  atti  di 
intolleranza  verso  i  loro  fratelli  italiani  avvenissero  all'insaputa 
del  regime,  e  che  anzi  la  stessa  autorità  centrale,  il  duce  in  per- 
sona, potesse  far  cessare  le  persecuzioni.  Illuminante  a  questo 
riguardo  è  la  lettera  di  un  altro  protestante  italo-americano,  il 


(13)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  17,  f.  16,  lettera  del  Mini- 
stero degli  Esteri  al  Governatorato  di  Roma  del  10.10.1932. 
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Rev.  Stefano  Testa,  scritta  a  nome  di  una  «  Christian  Churches 
Missionary  Society  »  il  2  giugno  1936. 

«  Duce,  ci  rivolgiamo  a  V.  E.  in  nome  di  questa  Società  Mis- 
sionaria delle  Chiese  Cristiane  incorporata  nello  Stato  di  New 
York,  che  è  composta  di  ministri  di  chiese  Evangeliche  Italiane  in 
America. 

Anzitutto  ci  pregiamo  di  far  notare  a  V.  E.  che  noi  Evangelici 
Italiani  d'America  abbiamo  seguito  con  entusiasmo  le  vicende  del- 
l'impresa Etiopica  che  V.  E.  ha  condotta  a  vittoriosa  fine,  e  che  ab- 
biamo cooperato  assieme  ad  altri  italiani,  sia  nel  fare  propaganda 
fra  gli  Americani  a  favore  dell'Italia  sia  col  dare  oro  alla  patria  e 
denaro,  secondo  le  nostre  forze  alla  Croce  Rossa  Italiana  ed  Opere 
Assistenziali.  Oltre  a  ciò,  molte  delle  nostre  chiese  hanno  recitata 
ogni  domenica  al  culto  la  preghiera  «  Per  l'Italia  Nostra  »  (di  cui 
ci  occupiamo  successivamente  n.d.r.),  preghiera  stampata  e  distri- 
buita fra  le  nostre  chiese  per  cura  di  uno  dei  nostri  ministri  italiani. 

Sappiamo  che  i  nostri  fratelli  Evangelici  in  Italia  hanno  fatto 
il  simigliante,  secondo  le  loro  forze;  molti  di  essi  sono  andati  vo- 
lontari a  combattere,  e  il  primo  martire  caduto  in  Africa,  e  che  fu 
trucidato  e  impalato  dai  selvaggi  etiopi,  fu  un  giovine  evangelico  di 
Reggio  Calabria.  Da  lettere  che  ci  giungono  dai  nostri  fratelli  e  col- 
leghi in  Italia,  come  pure  da  notizie  riportate  dai  nostri  giornali, 
notiamo  con  vivo  rammarico  che  gli  Evangelici  sono  soggetti  a  con- 
tinue vessazioni  e  persecuzioni  da  parte  dei  preti  e  dalle  autorità 
fasciste  locali  lige  ai  preti...  anime  piccole  che  forse  ancora  non  co- 
noscono (o  non  vogliono  conoscere)  la  legge  del  2  giugno  1922  (sic!), 
'mirabile  monumento  di  legislazione  moderna',  che  per  Sua  dispo- 
sizione, o  Duce,  le  Chiese  Evangeliche  sono  state  riconosciute  ed 
ammesse  nello  Stato,  e  che  agli  Evangelici  è  garantita  la  libertà  di 
culto  e  di  coscienza,  e  libertà  di  discussione.  Lei  sa  che  gli  Evan- 
gelici in  Italia  non  hanno  scopi  politici,  e  che  sono  ottimi  cittadini, 
poiché  si  lasciano  guidare  da  quel  Libro  che  forma  il  carattere  e 
la  coscienza  e  che  «  rifà  la  gente  »...  la  Bibbia,  che  Lei  stesso  ebbe  a 
dire  che  'è  il  miglior  libro  che  conosca'.  Noi  Evangelici  non  siamo 
gelosi  che  il  Vaticano  abbia  un  posto  privilegiato  in  Italia.  A  noi 
basta  che  i  Capi  del  Governo  ci  lasciano  (sic!)  indisturbati  nel  go- 
dimento di  quella  libertà  di  culto,  di  coscienza  e  di  discussione  ga- 
rantita dalle  leggi  ». 

Come  si  vede  Testa  tentava  abbastanza  goffamente  di  para- 
re possibili  obiezioni  da  parte  fascista.  Affermava,  in  modo  trop- 
po semplicistico,  che  i  protestanti  non  avevano  scopi  politici, 
quando  era  chiaro  che  gli  uomini  del  regime  sapevano  bene  che 
nelle  comunità  protestanti,  anche  quando  non  vi  erano  persone 
direttamente  sospettate  di  antifascismo,  la  tradizione  ideologica 
e  l'humus  culturale  non  erano  certamente  di  stampo  fascista.  Ma 
il  riferimento  alla  «  gelosia  »  è  veramente  ima  perla  di  ingenui- 
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tà;  credere  cioè  che  il  regime  avesse  potuto  temere  la  presunta 
volontà  della  piccola  minoranza  evangelica  di  emulare  il  poten- 
te e  vicino  Vaticano. 

È  notevole  anche  l'accenno  a  Mussolini  estimatore  della  Bib- 
bia (14),  e  più  oltre,  è  interessante  rilevare  come  Testa  abbia  pro- 
vato a  far  leva,  nel  momento  politicamente  peggiore  (15),  sul- 
l'antico spirito  anticlericale  e  mangiapreti  del  fascismo.  Il  docu- 
mento, passando  ai  problemi  più  scottanti,  proseguiva: 

«  Ora  si  nota  invece  in  Italia  che  gli  Evangelici  non  sono  liberi 
di  testimoniare  la  loro  fede  in  Gesù  Cristo  Salvatore,  che  molti  lo- 
cali di  culto  protestante  sono  chiusi,  che  delle  riunioni  evangeliche 
sono  proibite  col  pretesto  dell'ordine  pubblico,  alcuni  dei  nostri 
fratelli  sono  stati  arrestati  per  tenere  delle  riunioni  di  preghiera 
nelle  case,  e  spesso  le  adunanze  e  i  Congressi  debbono  tenersi  a 
porte  chiuse!  E  che  siamo  ritornati  ai  tempi  delle  Catacombe  in  pie- 
no 20mo  secolo? 

Noi  non  crediamo,  non  possiamo  credere  che  V.  E.,  sapendolo, 
permetterebbe  simili  abusi  e  disobbedienze  alla  Sua  autorità. 

Perciò  noi  preghiamo  V.  E.  perché  disponga,  colla  Sua  autorità 
e  con  lo  stile  fascista,  che  i  signori  questori  rispettino  ed  ubbidi- 
scano gli  ordini  e  le  disposizioni  del  Capo  del  Governo,  e  che  in 
Italia  chi  comanda  è  Mussolini  e  non  i  preti.  Preghiamo  ancora  che 
a  quei  ministri  o  missionari  riconosciuti  o  mandati  da  questa  «  So- 
cietà Missionaria  delle  Chiese  Cristiane  »,  sia  concesso  il  pubblico 
esercizio  del  loro  ministero,  sempre  ottemperando  ai  termini  delle 
leggi  vigenti.  Noi  crediamo  alle  Sue  promesse,  o  Duce;  e  con  questi 
sentimenti  ci  dichiariamo  »  seguono  le  firme  Rev.  Cosimo  Dell'Osso, 
Rev.  Rosario  Italiano  e  Rev.  Stefano  Testa.  Lo  stesso  Testa  aggiun- 
ge di  proprio  pugno  una  breve  nota  con  la  speranza  di  suscitare  in 
Mussolini  un  ricordo  personale.  «  Sono  lo  stesso  individuo  che  nel 
1927  mandai  una  lettera  a  V.  E.,  reduce  da  un  viaggio  in  Italia  en- 
comiando la  mirabile  opera  Sua.  Lettera  per  cui  V.  E.  mi  fece  rin- 
graziare dal  R.  Consolato  di  New  York»  (16). 
Tutto  il  testo,  come  si  nota,  è  imbevuto  di  una  retorica  esal- 
tazione per  le  opere  del  regime  e  del  duce,  che  sembra  forse  ec- 
cessiva per  essere  considerata  soltanto  un  mezzo  utile  a  richia- 
mare a  l'attenzione  di  Mussolini  sui  problemi  esposti.  Come  si  è 
detto  questa  lettera  è  del  1936.  Si  era  in  pieno  clima  di  guerra 
d'Africa;  era  anche  il  momento  di  maggiore  popolarità  di  Mus- 
solini e  della  massima  collaborazione  tra  regime  e  Vaticano.  An- 
che la  momentanea  tensione  verificatasi  nel  periodo  immediata- 
mente successivo  al  Concordato,  tensione  dovuta  essenzialmente 


(14)  Gli  era  stata  consegnata  una  copia  della  Bibbia  da  Giovanni  Luz- 
zi,  il  traduttore  delle  Sacre  Scritture.  E  Mussolini  aveva  fatto  credere  al 
Luzzi  di  avere  l'abitudine  di  leggere  spesso  la  Bibbia! 

(15)  Come  si  dirà  tra  breve. 

(16)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  28,  f.  21. 


126 


CLAUDIO  ROCCO 


ai  ripetuti  attacchi  fascisti  all'Azione  Cattolica,  si  era  acquietata 
e  i  rapporti  tra  i  due  poteri  si  erano  nuovamente  normalizzati. 
Nonostante  qualche  nota  di  perplessità  dell'»  Osservatore  Ro- 
mano »  sull'opportunità  di  una  guerra  di  conquista,  ormai  i  ve- 
scovi benedicevano  le  bandiere  dei  reggimenti  in  partenza  per 
l'Etiopia  (17). 

In  questo  clima  era  certamente  difficile  che  il  regime  pen- 
sasse ad  incrinare  i  buoni  rapporti  con  la  Chiesa  Cattolica  tolle- 
rando una  «  scomoda  »  ed  eccessiva  presenza  evangelica  in  Italia. 
Ancora  più  difficile  era  che  sul  governo  fascista  potesse  alcunché 
la  protesta  di  un  così  modesto  gruppo  come  la  «  Christian  Chur- 
ches Missionary  Society  »  del  Rev.  Testa  e  dei  suoi  colleghi  pa- 
stori italo-americani.  Tanto  più  è  interessante  il  fatto  che  a  tale 
protesta  si  sia  data  comunque  una  qualche  risposta. 

Il  Ministero  degli  Interni  rispose  infatti  a  Testa  con  un  di- 
spaccio molto  famoso,  in  cui  si  affermava  che 

«  le  comunità  evangeliche,  debitamente  riconosciute,  possono  (...) 
atteìidere  in  tutto  il  Regno,  senza  restrizioni,  all'esercizio  del  loro 
culto  ed  alle  pratiche  relative,  salva  beninteso,  l'osservanza  delle 
speciali  disposizioni  da  cui  è  disciplinato  l'esercizio  dei  culti  am- 
messi nello  Stato  nonché  della  legge  di  P.S.;  particolarmente  per 
quanto  concerne  le  pubbliche  riunioni  di  fedeli,  in  locali  diversi  da 
tempi  ed  oratori  aperti  al  pubblico.  Né  vi  sono,  in  massima,  diffi- 
coltà di  sorta  ad  autorizzare  l'apertura  al  culto  di  tali  templi  od 
oratori,  sempre  che  come  prescrive  l'art.  2  del  regolamento  28  feb- 
braio 1929,  sia  provata  la  necessità  di  soddisfare  effettivi  bisogni 
religiosi  di  importanti  nuclei  di  fedeli»  (18). 

La  legge  sui  culti  ammessi  infatti  su  quest'ultimo  punto  era 
molto  esplicita.  Il  dispaccio  prosegue  ammettendo,  con  tono  as- 
sai ambiguo,  che  «  certamente  non  possono  mancare  speciali  ca- 
si in  cui  le  autorità  debbono  tenere  conto  delle  particolari  situa- 
zioni locali  e  condizioni  dello  spirito  pubblico  »,  ma  poi,  facendo 
subito  un  brusco  passo  indietro,  «  si  tratta  di  casi  eccezionali, 
che  non  fanno  regola  ».  E  così  conclude: 

«  In  altri  termini  il  Regime  si  attiene  fedelmente  ai  principi  e 
alle  direttive  che  hanno  inspirato  la  nuova  disciplina  dei  culti  acat- 
tolici nel  Regno:  vale  a  dire  assicurare  all'esercizio  di  ogni  culto 
ammesso  tutta  la  libertà  compatibile  con  l'ordine  pubblico,  e  anche, 
beninteso,  con  i  riguardi  dovuti  alla  Religione  dello  Stato»  (19). 

(17)  Anche  gli  evangelici,  come  si  accennava,  pubblicarono  sul 
settimanale  valdese  «  La  Luce  »  del  16.10.1935  la  preghiera  «  Per  l'Ita- 
lia Nostra  »  in  cui  tra  l'altro  si  affermava  «  Noi  Ti  preghiamo  pei  nostri 
fratelli  chiamati  dalla  Patria  a  compiere  il  loro  dovere  nelle  nostre  Colo- 
nie ».  «Benedici  i  nostri  soldati  e  i  nostri  marinai,  conservali  sempre  no- 
bili e  generosi  ». 

(18)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  28,  f.  21,  lettera  del  Min. 
deirint.,  Direzione  Generale  dei  Culti  al  Min.  degli  Est.,  del  14.9.1936. 
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Questo  documento,  un  tipico  esempio  di  diplomazia  mini- 
steriale, un  autentico  saggio  di  come  far  capire  la  realtà  senza 
affermarla  esplicitamente,  rivela  ad  un  lettore  attento  quale  fos- 
se nei  fatti  l'atteggiamento  fascista  nei  confronti  dei  protestan- 
ti italiani.  Nonostante  ciò,  da  parte  americana  non  mancò  chi 
continuasse  con  ostinazione  a  puntare  sulle  lettere  di  interces- 
sione. 

Nel  luglio,  sempre  del  1936,  il  Dr.  Read  Calvert,  scrisse  a 
Ciano,  che  aveva  conosciuto  personalmente  durante  un  viaggio 
da  Shanghai  a  Brindisi  sul  Conte  Rosso,  lamentando  la  situa- 
zione degli  avventisti  in  Italia. 

«  I  am  writing  to  urgently  solicit  your  aid  on  behalf  of  our 
people  in  Italy.  It  has  come  to  my  attention  (...)  that  our  people  — 
The  Seventh  Day  Adventists  —  have  been  having  a  rather  difficult 
time  in  Italy  in  the  past,  in  worshiping  God  according  to  the  dictates 
of  their  conscience  and  in  exercising  their  religious  rights.  It  is 
reliably  reported  that  their  meeting  houses  have  been  closed  and 
our  workers  forbidden  to  preach  in  some  places.  I  am  sure  if  you 
good  folk  and  il  Duce  had  knowledge  of  this  situation  you  would 
not  tolerate  it  ». 

Pur  con  accenti  differenti,  questa  lettera  ricalca  in  parte  le 
argomentazioni  del  Testa  ed  anche  Read  non  mancò  di  manife- 
stare apprezzamenti  lusinghieri  per  la  politica  fascista  e  in  parti- 
colare per  «  The  thrilling  accounts  of  your  exploit  in  East  Afri- 
ca »  (20). 

Ciano  in  seguito  alla  richiesta  scrisse  al  Ministero  degli  In- 
terni per  chiedere  notizie  in  proposito  (21).  Gli  fu  risposto  che 
non  risultava  alcuna  chiusura  di  locali  di  avventisti.  Pertanto  tali 
comunità  che  fossero  legalmente  riconosciute  potevano  eserci- 
tare liberamente  il  loro  culto,  salvo  ad  osservare  regolarmente 
le  leggi  di  P.S.  e  quella  sui  culti  ammessi  (22).  Quindi  Ciano  potè 
assicurare  Calvert  che  le  sue  «  illazioni  »  erano  prive  di  fonda- 
mento e  che  gli  avventisti  godevano  di  assoluta  libertà  (23). 

In  realtà  la  risposta  di  Ciano  che  nessun  locale  di  culto  av- 
ventista  era  stato  chiuso  era  solo  «  tecnicamente  »  rispondente 
a  verità.  Infatti  già  dal  1932  il  pastore  avventista  Lippolis  era 
stato  condannato  per  vilipendio  della  religione  dello  stato  e 
Pio  XI  in  persona,  ricevendo  Mussolini  poco  dopo,  si  era  ralle- 
grato della  cosa  facendo  presente  al  duce  come  fosse  intollera- 
bile la  propaganda  degli  avventisti,  specie  attraverso  il  colpor- 


(19)  Idem. 

(20)  ASMAE,  Stati  Uniti.  Aifari  politici,  b.  28.  f.  10,  9.7.1936. 

(21)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  28,  f.  10.  Lettera  del  Min.  Est. 
al  Min  .Int.  dell'1.8.1936. 

(22)  Ibidem.  Lettera  dal  Min.  Int.  al  Min.  Est.  del  19.8.1936. 

(23)  Ibidem.  Lettera  di  Ciano  a  Calvert  del  25.8.1936. 
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taggio.  E  difatti  i  colportori  avventisti  cominciarono  a  subire  ar- 
resti ed  altre  angherie.  Almeno  un  paio  di  pastori,  Valerio  ed 
Eispieler,  subirono  altresì  arresti  insieme  alle  loro  mogli.  Nel 
1936  Lippolis  risultava  alla  polizia  come  sorvegliato  e,  poiché 
antifascista,  veniva  sottoposto  al  controllo  della  corrispondenza. 
Un  altro  esponente  avventista,  il  pastore  Cupertino,  ebbe  proble- 
mi con  la  polizia  a  Montevago  e  Piazza  Armerina,  dove  cercava 
di  far  nascere  un'opera  ecclesiastica.  Come  si  vede  quindi  gli  av- 
ventisti avevano  buoni  motivi  per  essere  allarmati,  nonostante 
le  assicurazioni  di  Ciano. 

Tutto  questo  non  impedì  che  alle  comunità  protestanti  ame- 
ricane, e,  in  generale,  a  tutta  l'opinione  pubblica  statunitense, 
giungesse  del  fascismo  un'immagine  piuttosto  sfuocata  e  con- 
tradditoria. La  marcia  su  Roma  sembrò  ammantarsi  agli  occhi 
degli  americani  di  una  fitta  nebbia  ideologica  -  nota  giustamente 
lo  storico  J.  Diggins  (24). 

Ci  fu  negli  Stati  Uniti,  almeno  nei  primi  anni,  una  sostan- 
ziale incomprensione  del  fenomeno  fascista,  e  la  reazione  da 
parte  di  molti  americani  ad  alcuni  eventi  anche  gravi  accaduti  in 
Italia,  fu  piuttosto  debole  (25).  Inoltre  fu  individuato  solo  par- 
zialmente il  carattere  oscurantista  e  repressivo  del  regime,  che 
contrastava  nettamente  con  i  principi  di  libertà  della  stessa  Co- 
stituzione Americana. 

È  molto  difficile  parlare  di  un  atteggiamento  complessivo  da 
parte  americana  verso  il  fascismo  e  Mussolini,  data,  come  si  è 
detto,  la  grande  varietà  di  situazioni  diverse  che  compongono  la 
società  statunitense.  Si  può  dire  comunque  che  agli  occhi  di  mol- 
ti il  fascismo  sembrò  adattarsi  bene  allo  stereotipo  dell'italiano 
medio,  e  le  sue  manifestazioni  «  folkloristche  »  con  marce  e  co- 
stumi, furono  viste  con  una  buona  dose  di  paternalismo.  Gli  am- 
bienti della  destra  economica,  d'altro  canto,  vedevano  bene  il  fa- 
scismo come  antidoto  contro  lo  spettro  del  comunismo  ed  anche 
alcuni  «  liberals  »  ne  apprezzarono  l'iniziale  carattere  antidogma- 
tico e  la  forza  morale. 

Tutta  questa  nebulosità  ideologica,  può  spiegare  il  tono  am- 
biguo dei  documenti  di  parte  americana  fin  qui  analizzati;  anche 
se,  come  si  è  visto,  alcuni  degli  apprezzamenti  lusinghieri  (ad 
esempio  i  giudizi  positivi  sull'impresa  etiopica)  verso  il  fascismo 
servivano  probabilmente  a  non  far  cestinare  quelle  lettere,  uno 
dei  pochi  strumenti  di  pressione  sul  regime  di  cui  i  protestanti 
d'oltre  oceano  disponevano. 

Ma  proprio  nel  periodo  che  stiamo  trattando,  nella  metà  de- 
gli anni  trenta,  questo  stato  di  cose  si  modificò.  La  guerra  d'Afri- 


(24)  Cfr.  J.  Diggins,  L'America,  Mussolini  e  il  Fascismo,  Bari,  1972, 
pagg.  265-266. 

(25)  Anche  se  non  mancarono  alcune  importanti  eccezioni,  come  il 
delitto  Matteotti  che  suscitò  invece  dure  reazioni  ed  una  notevole  eco. 
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ca  contribuì  ad  aprire  gli  occhi  di  molti  americani  sul  fascismo, 
e  le  prese  di  posizione  ostili  al  regime  si  fecero  più  frequenti.  Lo 
stesso  Roosevelt  era  nettamente  dalla  parte  dell'Etiopia  di  Hailé 
Selassié  ed  anche  a  livello  popolare  le  manifestazioni  anti-italiane 
si  moltiplicavano:  «  A  San  Francisco  la  polizia  dovette  disperde- 
re degli  assembramenti  davanti  al  Consolato  Italiano,  a  Chicago 
furono  arrestati  300  manifestanti  »  (26). 

Anche  la  posizione  di  molti  gruppi  protestanti  fu  di  netta 
condanna  alla  aggressione  italiana.  Mussolini  capì  che  era  neces- 
sario intensificare  la  propaganda,  e  giunse  persino  a  pagare  325 
'  mila  dollari  ad  una  agenzia  di  pubbliche  relazioni  per  «  A  pian 
for  promoting  favorable  opinion  for  Italy  in  America  »  (27)! 

Contributo  non  secondario  alla  propaganda  fascista  in  USA 
lo  diede  il  notissimo  demagogo,  padre  Charles  Coughlin  di  De- 
troit che  raccoglieva  intorno  alle  sue  settimanali  conversazioni 
radiofoniche  milioni  di  ascoltatori.  Ci  occupiamo  di  questo  sa- 
cerdote cattolico  filofascista  (aveva  addirittura  messo  a  disposi- 
zione di  Mussolini  le  pagine  del  suo  giornale  «  Social  Justice  »)  (28) 
per  un  documento  abbastanza  curioso  che  lo  riguarda.  Per  le  sue 
«  benemerenze  »  egli  venne  proposto  nel  1939,  dall'ambasciatore 
a  Washington,  per  una  onorificenza:  la  Commenda  della  Corona. 
Questo  provocò  reazioni  abbastanza  contradditorie  in  Vaticano. 
L'Ufficio  Cerimoniale  del  Ministero  degli  Esteri  riferisce  alla  Di- 
rezione Generale  Affari  Transoceanici  dello  stesso  Ministero,  che 
la  Segreteria  di  Stato  di  Sua  Santità  «  non  ha  da  opporre  diffi- 
coltà al  conferimento  della  Commenda  della  Corona  d'Italia  al 
Rev.  Carlo  Coughlin  »  (29). 

Ma  si  aggiunge  «  che  egli  è  di  carattere  complesso  e  mute- 
vole e  non  sempre  è  assecondato  nei  suoi  atteggiamenti  demo- 
cratici molto  spinti  dai  suoi  superiori  Ecclesiastici  »  (30). 

Agli  Esteri  si  era  arrivati  persino  a  proporre,  con  mossa 
quanto  meno  equivoca  —  ed  ecco  il  documento  singolare  —  che, 
se  una  onorificenza  doveva  essere  concessa,  sarebbe  stato  meglio 
che  questa  fosse  rimasta...  «  segreta  ». 

«  Non  sembra  dubbio  che  le  benemerenze  di  Padre  Coughlin 
giustifichino  una  onorificenza  da  parte  nostra.  Lo  stesso  Ambascia- 
tore proponente  e  l'interessato  si  rendono  tuttavia  conto  dell'op- 
portunità che  al  conferimento  non  sia  data  alcuna  pubblicità.  Una 
procedura  contraria  potrebbe  infatti  scoraggiare  la  campagna  che 
il  predetto  Padre  conduce  e  che  sarebbe  invece  nostro  proposito  in- 
coraggiare. Si  tratta  dunque  di  accertare  se  il  conferimento  può 


(26)  J.  DiGGiNS,  op.  cit.,  pag.  377. 

(27)  Cfr.  J.  DiGGiNS,  op.  cit.,  pagg.  378-379. 

(28)  Cfr.  «  Social  Justice  »,  3.4.1936. 

(29)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  61,  f.  5/1  dal  Ministero  de- 
gli Esteri  Cerimoniale  a  Min.  Est.  Dir.  Gen.  Affari  Transoceanici,  15.10.1939. 

(30)  Cfr.  nota  precedente. 
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essere  ritenuto  riservato.  Se  sì,  nessuna  obiezione  da  parte  di  que- 
sta Direzione  Generale».  F.to  Prunas  (31). 

Ci  troviamo  di  fronte  ad  un  altro  esempio  di  opportunismo 
ministeriale.  Si  voleva  evitare  di  far  apparire  all'opinione  pub- 
blica statunitense  Coughlin  troppo  legato  —  in  seguito  ad  un 
riconoscimento  ufficiale  —  al  regime  fascista.  Ciò  avrebbe  potu- 
to intralciare  il  suo  «  prezioso  »  lavoro.  E  non  si  può  infatti  dav- 
vero negare  che  in  molte  occasioni,  anche  di  particolare  gravità, 
questo  «  prete  radiofonico  »  non  abbia  esitato  a  schierarsi  in  fa- 
vore del  fascismo. 

Un  significativo  esempio  al  riguardo  è  la  sua  presa  di  posi- 
zione in  favore  delle  misure  antiebraiche  di  Mussolini.  Egli  di- 
fese tali  provvedimenti  con  argomentazioni  davvero  pretestuose 
e  mistificanti,  confondendo  la  necessità  di  igiene  e  di  lotta  alle 
malattie  nelle  colonie,  dovute  secondo  lui  alla  mescolanza  delle 
razze,  con  il  preteso  carattere  sovversivo  degli  Ebrei.  Nel  1939 
affermò  in  un  articolo  su  «  Social  Justice  »  dal  titolo  «  Why  Mus- 
solini turned  on  Jews  »  che  finché  l'Italia  non  possedeva  un  im- 
pero, il  pericolo  delle  mescolanze  razziali  era  limitato.  Quando 
tuttavia  l'Italia  inviò  migliaia  di  cittadini  in  Etiopia,  il  pericolo 
crebbe.  E  proseguiva: 

«  One  factor  compelling  immediate  action  was  the  question  of 
hygiene.  Syphilis  in  a  virulent  form  is  highly  prevalent  among  the 
natives  of  Abyssinia.  Much  to  his  surprise  he  encountred  conside- 
rable opposition  in  Italy.  Looking  at  some  neighboring  states  and 
overseas,  Mussolini  found  Jews  in  the  forefront  of  every  subversive 
moviment.  Fascism  was  not  anti-Jews,  but  most  Jews  were  anti- 
Fascist  »  (32). 

Coughlin  si  schierò  anche  a  favore  dell'asse  Roma-Berlino 
che  giudicò  un  solido  baluardo  contro  il  Comunismo  a  tutto 
vantaggio  della  Cristianità. 

«  ...the  Rome-Berlin  axis  is  the  great  political  rampart  against 
the  spread  of  Comunism.  As  such  is  serving  Christendom  in  a  pe- 
culiarly important  manner  »  (33). 

Ma  nonostante  queste  ed  altre  violente  arringhe  di  Coughlin, 
si  era  ormai  nell'ultimo  scorcio  degli  anni  trenta,  periodo  in  cui 
l'alleanza  con  i  tedeschi  e  l'incalzare  della  guerra  scoprirono  ul- 
teriormente le  carte  del  fascismo  e  ne  prepararono  l'epilogo.  La 
voce  degli  antifascisti  cominciò  a  prendere  forza  anche  negli 


(31)  Ibidem,  Appunto  per  l'Ufficio  del  Cerimoniale  del  Min.  Est.  da 
parte  della  Dir.  Gen.  Affari  Transoceanici,  3.7.1939. 

(32)  ASMAE,  Stati  Uniti.  Affari  politici,  h.  61,  f.  5/1,  ritaglio  del  perio- 
dico «Social  Justice»,  27.3.1939,  pag.  11. 

(33)  Ibidem.  Il  fascicolo  contiene  i  testi  di  molte  conversazioni  radio- 
foniche di  Coughlin. 
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Stati  Uniti;  ed  un  protestante,  il  rev.  Bernard  Iddings  Bell  corse 
in  difesa  del  fascismo.  La  Direzione  Generale  della  Propaganda 
del  Ministero  della  Cultura  Popolare  mandò  una  nota  al  Mini- 
stero degli  Esteri  in  cui  si  affermava  di  aver  ricevuto  il  rev. 
Iddings  Bell, 

«  Canonico  della  Cattedrale  Episcopale  di  Providence  (R.I.)  (...) 
Nel  colloquio  avuto  con  questa  Direzione  Generale  egli  ha  fatto  pre- 
sente che  negli  ambienti  della  chiesa  protestante  americana  i  vari 
aspetti  della  vita  italiana  e  del  Regime,  sono  poco  conosciuti  e  spes- 
so mal  conosciuti  come  conseguenza  della  propaganda  antitaliana 
che  viene  svolta  negli  Stati  Uniti  »  (34). 

Iddings  Bell  volle  quindi  essere  documentato  sulle  attività 
del  regime  e  volle  inoltre  che  gli  fossero  segnalati  molti  nomi- 
nativi di  influenti  personaggi  del  mondo  protestante  americano 
afiFinché  egli  potesse  avere  modo  di  avvicinarli  ed  inviar  loro 
materiale  propagandistico-informativo  sulla  vita  italiana.  Dagli 
Esteri  si  chiese  all'ambasciatore  a  Washington  di  raccogliere  in- 
formazioni sul  conto  di  Iddings  Bell  (35).  Non  risulta  però  quale 
seguito  abbia  avuto  la  cosa. 

Documento  di  ben  altro  tipo  è  la  testimonianza  diretta,  per 
alcuni  versi  drammatica,  del  Missionario  protestante  americano 
in  Etiopia  Phil  West,  costretto  dagli  Italiani  dopo  l'occupazione 
a  lasciare  il  paese.  La  notizia  che  la  siuazione  per  le  attività 
evangeliche  in  Etiopia  non  fosse  eccessivamente  positiva  dopo 
la  conquista  italiana,  era  riuscita  a  filtrare  attraverso  il  retorico 
trionfalismo  dei  resoconti  ufficiali  e  ad  arrivare  agli  orecchi  dei 
protestanti  italiani.  Anche  se  con  linguaggio  necessariamente 
contenuto,  parte  della  stampa  evangelica  italiana  fece  cenno  a 
questo  problema,  nel  momento  in  cui  lamentava  che  la  conqui- 
sta politica  e  militare  era  accompagnata  dal  tentativo  della  chie- 
sa cattolica  di  monopolizzare  l'attività  religiosa  (36).  E  questo 
era  un  timore  anche  di  molti  protestanti  americani. 

Phil  West  invece  parlò  con  chiarezza  estrema  dalle  pagine 
del  «  San  Diego  Union  »  il  12  dicembre  1937.  Egli  affermò  —  ed 
ecco  già  accuse  precise  —  di  aver  dovuto  lasciare  l'Etiopia  dopo 
l'ordine  italiano  a  tutti  i  missionari  di  abbandonare  l'interno 
del  paese  e  dopo  che  i  conquistatori  ebbero  confiscato  tutte  le 
proprietà  costruite  con  denaro  americano  per  uso  della  popo- 
lazione locale. 


(34)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  52,  f.  3/5,  appunto  della  Di- 
rezione Generale  per  il  Servizio  della  Stampa  Estera  del  Min.  Cult.  Pop. 
diretto  alla  Direzione  Generale  della  Propaganda,  s.  d. 

(35)  Ibidem,  Comunicazione  del  Min.  Cui.  Pop.  al  Min.  Est.  del  25.5. '38. 

(36)  Cfr.  «  Il  Testimonio»,  LUI  (1936),  n.  7/8,  pag.  150. 
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E  l'articolo  così  prosegue: 

«  Ethiopians  in  our  missionary  hospitals,  schools  and  churches 
in  the  interior  ».  West  said  yesterday,  «  were  ordered  to  vacate  the 
property,  which  was  then  occupied  and  appropriated  by  the  Ita- 
lians. «  In  other  words,  all  the  money  that  has  been  earned  by 
church  sociétés  in  this  country  and  through  the  years  sent  to  build 
schools  for  the  natives  in  Ethiopia  has  really  gone  to  build  barracks 
for  the  Italians  -  they  are  in  possession  of  the  buildings  and  are  not 
allowing  the  natives  to  benefit  by  them  in  any  way  »  (37). 

Segue  quindi  il  racconto  di  come  West,  sua  moglie  ed  i  due 
bambini  vissero  in  Etiopia.  Inizialmente  egli  costruì,  con  contri- 
buti provenienti  dall'Ohio,  un  ospedale  ad  Addis  Abeba;  succes- 
sivamente si  spinse  nell'interno,  e,  con  un  viaggio  di  280  miglia  a 
dorso  di  mulo,  raggiunse  Gore,  dopo  venticinque  giorni.  Lì  fon- 
dò una  scuola  dove  i  ragazzi  furono  mandati  con  entusiasmo;  le 
ragazze,  al  contrario,  tardarono  a  venire,  perché  gli  uomini  teme- 
vano —  secondo  la  versione  di  West  —  di  perdere  il  controllo  su 
donne  troppo  «  istruite  »! 

E  qui  stabilì  un  significativo  parallelo  con  gli  italiani: 

«  Now  that  the  Italians  have  taken  over  the  country,  they  feel 
the  same  way  about  Ethiopian  men.  They  do  not  want  them  edu- 
cated, or  they  might  not  so  easily  hold  them  in  state  of  subjection. 
That  is  why  they  have  compelled  all  missionaries  to  close  their 
schools  and  get  out  of  the  interior  »  (38). 

Dopo  aver  descritto  più  in  generale  le  condizioni  economi- 
che del  paese,  West  passò  alle  accuse  più  gravi: 

«  The  Italians  wanted  the  country  for  themselves  —  not  for 
the  good  of  the  natives.  They  have  executed  most  of  the  intelligent 
native  lead(ers)  »  (39). 

Ma  qui  il  ritaglio  di  giornale  termina,  forse  di  proposito.  Le 
accuse  sono  veramente  pesanti,  anche  se  la  nota  ministeriale  che 
accompagna  l'articolo,  dopo  aver  ripercorso  le  tappe  dell'attività 
etiopica  di  West,  afferma  che  «  durante  la  sua  permanenza  in 
Addis  Abeba,  (egli)  pur  mostrandosi  legato  al  passato  regime, 
non  ha  mai  mostrato  atteggiamenti  anti-Italiani  »  (40). 

Questo  di  West  è  comunque  un  documento  di  grande  impor- 
tanza se  si  pensa  quanto,  ancora  oggi,  sia  scarsa  una  biblio- 
grafia critica  circostanziata   sulla  attività  italiana   in  Etiopia 

(37)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  h.  52,  f.  3/3,  Ritaglio  del  «  San 
Diego  Union»  del  12.12.1937. 

(38)  Idem. 

(39)  Cfr.  nota  precedente. 

(40)  Ibidem.  Comunicazione  del  Min.  Esteri,  su  informazioni  del  Min. 
A.O.I.,  alla  R.  Ambasciata  di  Washington,  22.6.1938. 
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dopo  l'occupazione,  in  confronto  alla  gran  mole  di  scritti  elogia- 
tivi dell'epoca.  Ed  anche  la  stessa  stampa  americana,  pur  indiriz- 
zando le  sue  simpatie  in  favore  dell'Etiopia  di  Hailè  Selassiè,  non 
riuscì  a  dare  complessivamente  un  quadro  realistico  della  di- 
sfatta del  suo  esercito  (41). 

Nell'immediato  dopoguerra  le  chiese  protestanti  in  Italia  si 
trovarono  di  fronte  ad  una  situazione  piuttosto  singolare:  se  da 
una  parte,  come  vedremo,  i  problemi  di  libertà  d'azione  conti- 
nuarono nonostante  le  mutate  condizioni  politiche,  dall'altra 
quegli  stessi  Americani,  che  durante  il  ventennio  avevano  fatto 
pressioni  sul  governo  fascista  per  la  libertà  di  religione,  erano 
direttamente  presenti  sul  territorio  italiano  come  alleati.  E  quel- 
la degli  Americani,  come  è  noto,  non  fu  certo  solo  una  presenza 
formale:  era  infatti  enorme  la  loro  possibilità  di  incidere  sulla 
realtà  della  giovane  democrazia  italiana  travagliata  dai  grandi 
problemi  della  ricostruzione.  Gli  Americani,  con  la  loro  potenza 
economica  e  militare,  erano  in  grado  di  condizionare  notevolmen- 
te la  stessa  vita  politica  italiana;  e  ciò  avvenne  sia  durante  il  loro 
diretto  governo  sui  territori  man  mano  conquistati  insieme  agli 
altri  alleati,  che  successivamente  quando  tutto  il  paese  fu  libero. 

È  assai  interessante  a  questo  punto  vedere  come  gli  Ameri- 
cani si  siano  serviti  di  questi  mutati  rapporti  politici  con  l'Italia 
e  della  loro  posizione  di  maggior  forza,  rispetto  al  periodo  fasci- 
sta, nell 'affrontare  i  problemi  delle  chiese  evangeliche  italiane. 

I  documenti  che  analizziamo  risalgono  all'epoca  del  gover- 
no Farri  (che  va  dal  23  giugno  del  '45  al  24  novembre  dello  stes- 
so anno),  un  momento  in  cui  le  più  fervide  speranze  di  totale  rin- 
novamento del  paese  e  di  abbattimento  delle  vecchie  strutture 
fasciste,  si  scontrarono  con  una  difficile  realtà.  Gli  stessi  ameri- 
cani, pur  apprezzando  la  figura  di  Farri,  temevano  aperture  po- 
litiche troppo  spinte  e  premevano  per  «  una  maggiore  'responsa- 
bilità' da  parte  del  mondo  del  lavoro  e  più  ordine  »  (42). 

In  questo  contesto  e  con  tutto  il  peso  del  loro  potere,  alcuni 
pastori  e  laici  formarono  il  Comitato  Americano  per  la  Libertà 
Religiosa  in  Italia.  Tale  organismo  scrisse  I'll  settembre  1945  al 
Segretario  di  Stato  Americano  James  Byrnes  a  Londra,  afferman- 
do di  avere 

«  concrete  evidence  that  the  Atlantic  Charter  is  not  being  adhe- 
red to  in  the  matter  of  freedom  of  religion  in  Italy.  We  beg  of  you, 
sir,  that  in  considering  Italy  for  membership  in  the  United  Nation, 
the  section  of  the  Atlantic  Charter  dealing  with  religious  liberty,  be 
made  the  object  of  specific  law,  and  insist  that  Fascist  laws  still  in 


(41)  Cfr.  J.  DiGGiNS,  op.  cit.,  pag.  384. 

(42)  L.  Mercuri,  «  Gli  Alleati  e  l'Italia  »,  Napoli,  1975,  pag.  325. 
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force  and  interfering  with  the  freedom  of  worship  of  Protestant  mi- 
norities in  Italy,  be  abolished,  just  as  were  abolished  Fascist  laws 
restricting  political  freedom  ».  Seguono  le  firme  (43). 

Queste  ultime  parole  sono  di  grande  importanza  perché  fi- 
nalmente da  parte  americana  si  parlò  con  fermezza  di  leggi  fa- 
sciste che  impedivano  la  libertà  di  culto  alle  comunità  prote- 
stanti. Se  si  pensa  soltanto  ai  documenti  di  qualche  anno  prima, 
e  pur  tenendo  presente  la  diversa  situazione  politica,  si  può  af- 
fermare che  si  tratta  di  un  concreto  passo  avanti,  anche  se  molto 
tardivo. 

L'ambasciatore  italiano  a  Washington  Tarchiani  reagì  mol- 
to negativamente  a  questa  iniziativa  del  Comitato  per  la  Libertà 
Religiosa  in  Italia.  Di  fronte  alla  richiesta  da  parte  di  quest'ulti- 
mo di  approntare  una  specifica  legge  sui  principi  della  libertà 
religiosa  e  di  abolire  la  legislazione  fascista  in  materia,  l'amba- 
sciatore protestò  vivacemente: 

«  in  relazione  mie  vive  rimostranze  predetto  Comitato  ha  assicu- 
rato che  in  futuro  per  non  turbare  atmosfera  serenità  che  si  rico- 
nosce tanto  necessaria  in  Italia  non  avrebbe  proceduto  a  passi  del 
genere  senza  aver  presentito  questa  ambasciata.  Si  è  riuscito  finora 
ad  evitare  che  questione  fosse  sollevata  sulla  stampa  »  (44). 

Evidentemente  nella  diplomazia  italiana  i  ponti  col  passato 
regime  restavano  ancora  in  piedi,  ma  in  ogni  caso  come  vedre- 
mo, la  preoccupazione  principale  di  Tarchiani  era  più  che  altro 
quella  di  non  incrinare  i  rapporti  con  il  Vaticano,  e  con  la  nun- 
ziatura apostolica  in  particolare.  In  seguito  a  queste  dichiarazio- 
ni di  Tarchiani,  da  parte  del  Ministero  degli  Esteri  —  a  capo  del 
quale,  non  va  dimenticato,  c'era  De  Gasperi  —  si  sentì  la  neces- 
sità di  indirizzare  con  maggior  precisione  le  mosse  dell'amba- 
sciatore a  Washington.  In  una  nota  del  23  settembre  1945  egli 
venne  istruito  affinché,  in  ulteriori  contatti  con  le  chiese  prote- 
stanti americane,  si  richiamasse  «  allo  Statuto  del  Regno  che  ga- 
rantisce la  libertà  di  religione.  Tale  principio  è  stato  riaffermato 
in  occasione  della  conclusione  del  Concordato  »  (45). 

Non  è  casuale  notare  che  venne  indicato  a  Tarchiani  di  atte- 
nersi alla  legislazione  fascista. 

Neanche  gli  Americani  desideravano  compromettere  i  rap- 
porti col  Vaticano,  anzi  vediamo  che  nel  periodo  immediatamen- 
te successivo  allo  sbarco  in  Sicilia  si  erano  appoggiati  tra  l'altro 
anche  alle  strutture  della  Chiesa  (soprattutto  scuole),  per  inizia- 
re una  sia  pur  embrionale  opera  di  governo  nelle  zone  conqui- 
state (46). 

(43)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b   99,  f.  13. 

(44)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  99,  f.  13,  da  Ambasciata  ita- 
liana USA  a  Min.  Est.  del  7.9.1945. 

(45)  Ibidem,  da  Min.  Est.  ad  Ambasciata  italiana  USA,  23.9.1945. 

(46)  Cfr.  G.  Salvemini,  op.  cit.,  pag.  465  sgg. 
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Ennio  Di  Nolfo  chiarisce,  nel  suo  Vaticano  e  Stati  Uniti,  co- 
me da  parte  prima  di  Roosvelt  e  poi  di  Truman  si  sia  tentato  di 
instaurare  relazioni  politiche  stabili  con  il  Vaticano,  attraverso 
l'invio  a  Roma  di  un  rappresentante  personale  del  Presidente 
Americano  presso  il  Papa,  che  fu  Myron  C.  Taylor.  I  protestanti 
americani  reagirono  assai  negativamente  alla  missione  Taylor  e 
osteggiarono  i  tentativi  presidenziali  di  creare  una  qualsiasi  rap- 
presentanza degli  Stati  Uniti  presso  la  Santa  Sede. 

L'azione  degli  ambienti  protestanti  americani  in  favore  degli 
evangelici  italiani  intanto  proseguiva  con  decisione.  Il  cappella- 
no militare  americano  Baker  scrisse  al  dr.  Pugh  a  Filadelfia,  il  25 
agosto  1945  lamentando  la  difficile  situazione  delle  minoranze 
protestanti  nell'Italia  appena  liberata.  Egli  parlò  di  alcuni  fatti 
occorsi  al  pastore  Pasquale  Russo,  battista,  di  Pozzuoli,  e  al  pa- 
store G.  Ricci,  anch'egli  battista,  di  Napoli.  Il  primo,  che  era  già 
stato  soggetto  a  continue  persecuzioni  durante  il  ventennio,  ed 
in  diverse  occasioni  era  stato  costretto  ad  interrompere  le  fun- 
zioni da  lui  officiate,  ricevette  —  a  detta  di  Baker  —  una  lettera 
della  polizia  in  cui  gli  veniva  ingiunto  di  sospendere  ogni  attività 
religiosa;  poiché  egli  non  obbedì  fu  arrestato. 

Il  pastore  Ricci  riferì,  d'altro  canto,  che  secondo  un  prete 
cattolico  da  lui  incontrato,  i  protestanti  avrebbero  potuto  gode- 
re dei  loro  diritti  solo  fin  quando  fosse  durata  la  presenza  degli 
Americani  in  Italia. 

Ed  è  questo  il  punto  centrale,  la  preoccupazione  di  fondo  di 
Baker  e  di  molti  altri  protestanti  americani  presenti  allora  in 
Italia. 

Il  documento  infatti  così  prosegue: 

«  every  one  of  these  incidents  is  a  flagrant  violation  of  what  we 
have  been  fighting  for:  namely,  freedom  of  religion  .As  long  as  we 
are  in  Italy  we  can  protect  these  groups.  But  as  soon  as  the  allied 
troops  leave,  they  will  be  helpless.  The  only  way  in  which  we  can 
guarantee  these  people  any  protection  at  all  is  to  see  to  it  that  the 
treaty  of  peace  between  the  allied  nations  and  Italy  will  include  a 
very  definite  statement  granting  minority  religious  groups  the  same 
religious  freedom  that  minority  groups  enjoy  in  America  »  (47). 

Baker  proseguì  affermando  che  i  religiosi  americani  erano 
privi  di  aiuto  in  Italia,  ma  egli  sperava  di  poter  contare  sul  peso 
delle  chiese  madri  americane,  affinché  si  potesse  arrivare  all'in- 
serimento nel  trattato  di  pace  di  una  precisa  regolamentazione 
dell'attività  delle  minoranze  religiose  in  Italia.  Quindi  concluse, 
quasi  considerando  la  venuta  americana  in  Italia  come  una  cam- 
pagna per  la  libertà  di  culto. 


(47)  ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  99,  f.  13,  lettera  del  cappel- 
lano militare  Baker  al  dr.  Pugh  di  Filadelfia,  trasmessa  dall'ambasciata 
italiana  in  USA,  il  24.9.1945. 
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«  If  religious  liberty  is  not  granted  to  the  people  here,  we  may 
as  well  face  honestly  the  fact  that  the  sacrifice  of  American  life  in 
Italy  has  been  in  vain  »  (48). 

Certo,  risulta  abbastanza  contraddittorio  il  fatto  che  potes- 
sero verificarsi  casi  come  quelli  appena  visti,  proprio  con  Farri 
alla  presidenza  del  Consiglio,  in  pieno  clima  di  liberazione  e  di 
smantellamento,  anche  se  difficile,  delle  strutture  fasciste.  Tutto 
ciò  mostra  come,  appena  terminata  la  lotta  di  liberazione,  ed 
iniziato  il  funzionamento  del  nuovo  stato,  il  vecchio  apparato 
burocratico  incominciò  di  nuovo  a  molestare  le  chiese  evangeli- 
che. Ma  soprattutto  è  l'episodio  di  Casa  Materna,  denunciato 
sempre  da  Baker  a  suscitare  non  poche  perplessità. 

«  Casa  Materna,  a  Methodist  orphanage  operating  in  Portici, 
Italy,  has  been  advised  by  an  inspector  from  the  Naples  département 
of  education  that  its  school  will  have  to  be  closed.  Upon  being  asked 
why  the  school  must  be  closed,  the  inspector  stated  that  it  was 
teaching  propaganda  which  is  contrary  to  state  church,  which  is 
Roman  Catholic.  Several  other  visits  have  been  made  by  the  Italian 
government  officials  in  regard  to  this  matter,  which  the  superinten- 
dent of  children's  home  states  have  been  very  annoying.  We  all  fear 
that  closing  the  school  is  only  the  first  step,  next  will  be  the  closing 
of  the  orphanage  »  (49). 

In  realtà  —  come  ricorda  Teofilo  Santi,  attuale  responsabile 
di  Casa  Materna  — ,  l'ordine  di  chiusura  venne  in  esecuzione  di 
una  precedente  disposizione  fascista  del  1936.  Durante  gli  anni 
del  regime,  questo  centro  sociale  evangelico  fu  a  lungo  persegui- 
tato, con  l'accusa  di  insegnare  ai  bambini  principi  contrari  al  fa- 
scismo. Un  ascoltatore  segreto  della  polizia  era  sempre  presente 
alle  funzioni,  e  la  corrispondenza  veniva  sottoposta  a  censura. 
Ma  il  fatto  più  grave  fu  appunto  quello  del  '36,  quando,  con  un 
pretesto,  si  arrivò  ad  accusare  l'allora  sovrintendente  Riccardo 
Santi  di  collaborazionismo  con  i  fuorusciti.  Si  arrivò  ad  un  de- 
creto del  Ministero  dell'Educazione  Nazionale  che  imponeva  la 
chiusura  della  scuola.  Iniziò  così  un  lungo  e  travagliato  iter  bu- 
rocratico che  si  trascinò  per  diverso  tempo.  Durante  la  guerra  il 
provvedimento  di  chiusura  fu  sospeso  perché  —  ricorda  sempre 
Santi  —  un  giorno  vennero  portati  tutti  i  bambini  a  Napoli  in 
piazza  della  Prefettura  e  venne  chiesto  al  Prefetto  di  provvedere 
alla  loro  sistemazione  qualora  l'istituto  avesse  dovuto  ottempe- 
rare al  decreto  di  chiusura. 

Quando  poi,  come  si  è  visto,  proprio  nel  '45,  Casa  Materna 
si  ritrovò  di  fronte  al  vecchio  ordine  di  chiudere  la  scuola,  l'in- 
tervento degli  americani  presenti  in  Italia  fu  risolutivo.  Baker 


(48)  Idem. 

(49)  Idem. 
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ed  altri  religiosi  protestanti  americani  (con  l'aiuto  di  Pugh  da 
Filadelfia),  avvertirono  il  Governo  provvisorio  di  questa  illega- 
lità riservandosi  di  riferire  il  fatto  alla  Commissione  Centrale 
alleata  che  si  sarebbe  riunita  poco  dopo  a  Londra.  In  quella  se- 
de la  situazione  di  Casa  Materna  fu  presa  in  considerazione  e  fun- 
zionò da  ulteriore  stimolo  per  ribadire  la  necessità  di  affermare 
con  chiarezza  nel  trattato  di  pace  i  principi  di  libertà  religiosa 
in  Italia. 

È  necessario  infine  chiedersi  se  la  notifica  di  quel  provvedi- 
mento di  chiusura  proprio  in  tale  momento  fosse  solo  dovuta 
alla  lentezza  della  burocrazia  o  derivasse  invece  da  una  precisa 
volontà  da  parte  delle  autorità  centrali  e  locali. 

Come  si  vede  la  maggiore  possibilità  di  manovra  politica  da 
parte  degli  alleati  ebbe  un  peso  decisivo,  ed,  anche  se  essi  furono 
abbastanza  cauti  nelle  loro  mosse,  per  evitare  contrasti  con  il 
Vaticano,  i  loro  interventi  risultarono  assai  importanti  per  l'evan- 
gelismo in  Italia. 

Questa  diffìcile  situazione  delle  chiese  protestanti  italiane  eb- 
be, come  abbiamo  visto,  una  certa  risonanza  negli  Stati  Uniti. 
Il  New  York  Times  del  18  novembre  1945  (50)  pubblicò  sotto  il 
titolo  «  Religious  freedom  for  Italy  is  urged  »  alcune  dichiara- 
zioni del  fisico  Prof.  Bernardo  N.  Cacciapuoti,  evangelico,  invia- 
to in  America  per  conto  del  CNR  per  motivi  scientifici,  pronun- 
ziate durante  una  cena  organizzata  dal  Comitato  americano  del 
World  Council  of  Churches. 

«  A  plea  for  aid  in  procuring  religious  freedom  in  Italy  was 
made  here  yesterday  by  dr.  Bernardo  Cacciapuoti,  (...)  who  said 
the  position  of  protestants  had  suffered  severaly  even  before  the 
war  because  the  Concordate  of  February  1929,  between  the  Vatican 
and  the  Italian  Government.  As  a  result  of  the  signing  of  the  Con- 
cordat Roman  Catholics  and  Fascists  were  united  in  their  efforts 
to  restrict  our  liberties  and  our  religious  work  »  (51). 

L'articolo  prosegue  affermando  che  Cacciapuoti  era  stato 
inviato  negli  Stati  Uniti  dal  Governo  italiano  e  dalle  università 
per  ristabilire  i  rapporti  tra  il  mondo  accademico  italiano  e  quel- 
lo statunitense. 

Al  termine  delle  dichiarazioni  di  Cacciapuoti,  il  giornalista 
del  New  York  Times  ricorda  come  il  Rev.  Zaccara  e  il  Rev.  An- 
thony, che  ebbero  modo  di  passare  alcuni  mesi  in  Italia,  concor- 
dassero con  lui  sul  fatto  che  la  piena  libertà  religiosa  potesse 
essere  ottenuta  in  Italia  solo  con  appoggi  provenienti  dall'estero. 


(50)  Brano  riportato  presso  l'ASMAE,  Stati  Uniti,  Affari  politici,  b.  99, 

(51)  Idem. 
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In  seguito  a  questo  articolo,  ci  furono  reazioni  negative  e 
polemiche  da  parte  italiana  (52). 

In  particolare  iniziò  un  fìtto  scambio  di  informazioni  tra 
Ministero  degli  Esteri,  Ambasciata  italiana  a  Washington  e  CNR, 
per  appurare  a  quale  titolo  Cacciapuoti  fosse  stato  inviato  in 
America  e  se  la  sua  potesse  essere  o  meno  considerata  una  mis- 
sione ufficiale  per  conto  del  Governo,  come  si  potrebbe  intende- 
re dalle  parole  dell'articolo  del  New  York  Times.  In  questo  caso 
le  sue  dichiarazioni  avrebbero  avuto  un  peso  ben  rilevante  (53). 
Il  CNR  chiarì  in  seguito  il  senso  del  viaggio  di  Cacciapuoti.  In  un 
documento  del  3  aprile  1946  questo  ente  precisa  che 

«  il  Professor  Bernardo  Nestore  Cacciapuoti  è  stato  inviato  in  mis- 
sione scientifica  negli  Stati  Uniti  per  conto  del  Consiglio  Nazionale 
delle  Ricerche  al  fine  di  studiare  gli  ultimi  progressi  raggiunti  dalla 
scienza  e  dalla  tecnica  di  quel  paese  nelle  questioni  riguardanti  la 
radiotecnica,  la  fisica  ecc.  »  (54). 

Si  potè  quindi  in  un  certo  senso  affermare  che,  essendo  il 
CNR  un  ente  statale,  egli  fu  inviato  in  America  per  conto  del  Go- 
verno, ma  non  si  poteva  certo  dare  per  questo  alle  sue  afferma- 
zioni un  carattere  di  ufficialità.  Nello  stesso  documento  del  CNR 
Cacciapuoti  poi  chiarì  quali  fossero  state  in  realtà  le  sue  dichia- 
razioni. Egli  si  limitò  —  secondo  il  documento  —  a  fornire  alcu- 
ne informazioni  al  World  Council  of  Churches  circa  la  situazio- 
ne italiana  e  la  distribuzione  dei  soccorsi  materiali  provenienti 
dagli  Stati  Uniti.  Un  giornalista  che  era  presente,  associando  fra- 
si di  Cacciapuoti  con  parole  pronunciate  da  altri,  riportò  dell'in- 
contro —  sempre  secondo  il  documento  —  una  notizia  a  tono 
polemico  nel  New  York  Times  travisando  le  intenzioni  dello  stes- 
so fisico  italiano.  Durante  quella  riunione  —  ci  ha  precisato  Cac- 
ciapuoti —  egli  si  era  limitato  a  fare  rivelazioni  di  scarsa  impor- 
tanza su  alcuni  piccoli  problemi  occorsi  alla  comunità  metodi- 
sta di  Villa  San  Sebastiano  durante  il  periodo  fascista.  Tutta  la 
questione  fu  sollevata,  secondo  Cacciapuoti,  perché  la  nunziatu- 
ra apostolica  reagì  molto  negativamente  a  queste  dichiarazioni. 
Infatti  in  un  incontro  di  Cacciapuoti  con  Tarchiani,  successivo 
a  questi  avvenimenti,  si  parlò  di  quest'ultimo  problema,  e  l'am- 
basciatore si  dimostrò  alquanto  infastidito  proprio  per  le  lamen- 
tele che  aveva  ricevuto  da  parte  di  questo  organismo  ecclesiasti- 
co. Infatti  Tarchiani,  durante  tutto  il  corso  della  sua  attività  in 
America,  cercò  costantemente  di  evitare  attriti  con  il  Vaticano. 
Anche  lo  stesso  documento  del  CNR  parlò  dell'incontro  tra  il  fi- 
sico italiano  ed  il  nostro  ambasciatore  in  America,  affermando 

(52)  Il  fatto  che  una  copia  dattiloscritta  si  trovi  nell'Archivio  degli 
Esteri  ne  è  ulteriore  testimonianza. 

(53)  Ibidem.  In  particolare  Tarchiani  mandò  un  dispaccio  ben  preciso 
in  cui  si  chiedeva  la  ragione  del  viaggio  di  Cacciapuoti. 

(54)  Ibidem.  Lettera  del  CNR  al  Ministero  degli  Esteri  del  3.4.1946. 
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che  dopo  di  esso  la  questione  poteva  essere  considerata  chiusa. 
La  cosa  non  ebbe  conseguenze  politiche  di  rilievo  tanto  che,  suc- 
cessivamente, Cacciapuoti  fu  inviato  altre  volte  in  America. 

Anche  se  appare  chiaro  da  quanto  detto  che  l'incidente  scop- 
piò essenzialmente  per  il  disappunto  della  Chiesa,  rimane  da 
considerare  la  montatura  giornalistica,  a  questo  punto  abbastan- 
za evidente,  che  il  redattore  del  New  York  Times  costruì  sulle 
parole  di  Cacciapuoti. 

Ciò  testimonia,  da  parte  dell'opinione  pubblica  americana, 
un'attenzione  notevole  in  questo  periodo,  per  i  problemi  del- 
l'evangelismo italiano;  c'era  un  orecchio  costantemente  teso  a  ri- 
cevere informazioni  dal  nostro  paese.  Il  giornalista  ha  probabil- 
mente tratto  spunto  dalle  dichiarazioni  del  fisico  italiano,  per 
riproporre,  non  una  interpretazione  personale,  ma  quello  che 
doveva  essere  un  giudizio  abbastanza  comune  e  diffuso  negli 
Stati  Uniti  sulla  situazione  delle  minoranze  religiose  in  Italia. 
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